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شیا مته 


الفكر الاسلامى كآى فكر يتخذ مسارات متعددة قى سبيل 
أداء ( رسالته ) والوصول الى العْاية الى قام من جلها ء وعندما 
آقول ان الفكر الاساامى كأآى فكر بهذا الصدد فأآئنى أعنى بذاك 
آن خی هذا الفكر عمومية يشیه من خلالها غیره › کما آن فيه 
خصوصية يختلف بها عما سواه ء٠‏ آما بالنسبة للعمومية فان كل فكر . 
ابان نشاته تشغله قضيهة آو عدة قضايا تتضوى تحت ( غاية ) آو 
( هدف ) معين » ولكن يحدث احيانا آنه فى سبيل بلوغ تلك الغاية 
أو السعى الى ذلك الهدف أن تتعدد السبل ء أو لنقل تتعرج بما 
يتهدد معه سلامة ( القصد ) ووحدة اذه ء 


ان سياق الفکر الفلسغی على آمتداده شاهد على زوال مذاهب 
واستمرار آخری » وشاهد آیضا على أن استمرآر! ظ نقىا خالصا ‏ 
کما حدد له من قبر بینما ظر آستمرار آخر محرفا مشوبا بالخلط 
والتشويش a. ٠‏ 


آما الخصوصية فی فکرنا الاسامی خهی آنه ( اسلامی ) وکونه 
اسلامیا یضفی عليه طابعا دینیا والا قلنا عنه انه فکر عربی ۰ 
فالعروية هنا كجئس لا تصبغ هذا الفكر بطابعها بقدر ماصبغه 
الاسلام كدين + هو اذن ( کر دینی ) ان اردنا آو لم ترد ٤‏ وځونه 
فکرا دینیا يقرض بطبیعته تساؤلات وحساسیات ء آما من چانب 
الحساسيات التى بثيرها مثل هذا القكر هو آنه يمت بصلة وثيقة لهذا 
الدين ولم لا وقد تشرف يبحمل اسمه وانتسب اليه ( فكر آسلامى ) 
ويغرض مثل هذا الانتماء بالضرورة واقعا مژداه أن لا انفصال بين 
( الدين ) و ( الفكر ) ء ان الباحث فى مجال الفکر 'لاسلامس جد 


فسه متساأقا الى الخوض فى بعض السائل الدينية وهو مستغرق 
فی سياق الغفكر منشغل بقضاباه ء وان اجتهد آن ينحى مسائل الفكر 
جانبا وآن يقصيها عن مجال الدين ٠‏ وهنا تكمن الحساسية أو لنقل 
الخطورة حيث يمنزج الدين بعقائده على الفكر بقضايأه ء فلا قتكاد 
تحدد عن آى نتحدث حين تتحدث ء ومن هنا خاتى هذه الدراسة 
التى بين آيدينا لتلقى الضوء على ذلك التزاوج ين الدين والقكر 
متسائلىن لاول وهلة : وهل هناك تعارض بين الدين والفكر ؟ آليس 
ثمه فكر فى الدين ؟ 


أن الهدف من درأستنا هذه هو الصلة بين الدين والفكر من خلال 
بعدى ٠‏ ( الابتداع والابداع ) ء 


ومن ناحية آخرى فان انحراف الفكر المجرد يجعل منه فكرا 
حاد قلیلا آو كثيرا عن هدفه » آما انحراف الفكر الدينى فحد خطير 
يجاوز فى خطورته الخطاً الى الخطيكة ء أو لنقل بعبارة أخرى ان 
معيار الحكم على الفكر المنفصل عن الدين يكون من خلال مقولة 
( الصواب والخطاً ) آما معیار الحکم على الفکر الدینی ( کالفكر 
الاسلامى ) انما يكون من خلال مقولة ( الايمان والكفر ) ء ولعل 

وانطلاقا من قضية الابتداع والابداع بهذا المعنى الذى آردت 
توضیحه يمكننى آن آتعرض لبعض السائل الفرعية فى اطار هذه 
( القضية الكبرى ) ٠‏ ومن هنأ يمكننى أن أطرح عدة تساؤلاث لعل 
فى هذا اليحٿ ما يجيب عنها ونڙيل استفهامها : 

كيف يبدا الفكر وكيف يمكن أن يستمر نقيا خالصا من أية 
قآثیرات سلییة تعوق مسدرته وتضلل مساره ؟ 


_ ما هو الفكر ( الخارج ) وما هى معابير خروجه وما السبيل 


ت هل من الايتداع ما هو ابداع ؟ 
ما ھی الصله بين کل من الابتداع ‏ الاتباع ‏ الابداع » 


هذه وغيرها تساؤلات تفرض نفسها على سياق البحث وقعطى 
مؤشرا يدل على وجهه اليحث وغرضه ء ونناقش فى هذه الدراسة 
هذين اليعدين فى الفكر الاسلامى : الابتداع والابداع من خلال بعض 
النماذج الممثلة لهذا البعد وآخرى ممثلة لذاك أليعد وينقسم تغفاولنا 
لهذه الدراسة الى قسمين فناقش فى القسم الاول منهما تماذج 
من الفكر الاسلامى مبتدعا محاولين بيان آوجه ذلك الابتداع وتحديد 
عناصره ثم نردف ذلك فی القسم الثانى يمناقشة الفكر الاسلامیى 
مدعا متعرضن لاهم مظاهر الابداع من خلال النماذج التى سفتناولها 
بعد كل هذا نعقب بخاتمة للبحث نضمنها هم اللاحظات والنتائج 
الثى انتهت اليها هذه الدراسة ء 


عن معنى الابتداع ٠١‏ النشاة والتطور : 


البدعة فى الدين هى مالم يشرعه الله ورسوله ء وهو مالم يآمر 
به آمر ایجاب ولا استحباب ء فاما ما آمر به ایجاب او استحباب 
وعلم الامر يه بالادلة الشرعية فهو من الدين الذى شرعه الله تعالي: 
ولهذا کان عمر بن عبد العزيز يقول « سڻ سول اله لړ سننا »> 
الاخذ بها تصديق لكتاب الله » واستكمال لطاعة الله » وقوة على دين 
الله ليس لاحد تغبيرها ولا النظر فى رأى من خالفها » من اهتشدى 
بها فهو مهتد » ومن استتصر بها فهو منصور » ومن خالفها وآقبح 
غير سبیل الؤّمنین ولاه اله ما تولی واصلاد جهنم وساعت 
مصيرا ) * 


واذاً أردنا أن فحدد معنی الابتداع لعة فانه متداخل _ للصلة 
اللغوية - مع معنى الابداع » وأبدع الشىء اخترعه وآنشأه على 
غير مثال سابق » واہتدع آتى بالبدعة وهى الحدث فى الدين بعد 
الأكمال ر ء وذلك مثل قوله تعالى : « ورهبانية ايتدعوها ما كتيناها 
عليهم » ( الحديد ‏ ۷؟) ٠‏ 

معتى ذلك أن ) الابتداع ) أمر طاریء آو هو بالاحری زبادة 
آو ( تزید ) على آمور سبق آن وجدت ثم آدخلت علیها زیادات ۰ 
وهنا نرد أن نستوضح بعض السائل حتى نكون على بينة من أمرنا 
منذ البداية : 

هل کل آمر موجود ثم دخل عليه تعدیل ما آو زیادقما یعد 
ذلك ابتداعا ؟ 


(۱) لنظر ابن تيمية : نقض الخطق ص ٩١‏ دار الكثب العلمية ٠‏ بيروت ٠‏ 
(۷( انظر » مختار االصحاح ص +١‏ 


کے 


الحقيقه آن تحديد ( الاصل ) هو الاساس الذى يترتب عليه 
ما اذا كانت الزيادة ابتداعا آم غير ذلك ء ومعنى ذلك أيضا أن 
( الاصل ) اذا كان عقيدة أو جملة عقاند دينية فان أيه زيبادة علبها 


مرفوضه وبحسم ء خاصة فى مجال عقيدتتا الاسلاميةء ونلاحظ أن 
هذه الزيادة الجديدة الطارئة آو هذا التعديل الناشىء يسميه القائمون 
به ( تجديدا ) ويسميه آصحاب ( الاتباع ) انحرافا وزيغا وابتداعاء 
وهنا آريد أن آقرر الرفض التام لان يسمى التغيير فى مجال العشيدة 
تعديلا كان أو زيادة - تجديدا ٠‏ أن ( التجديد ) له متطلبات منها 
أته يصبح ضرورة ملحة عندما يتهاوى فكر ما من الداخل أو عندما 
تصیبه شیخوخه من داخله مما يتطلب معه تدخلا سريعا من آجل 
استقصال مواطن الضعف والرض فيه يما يضمن له سلاامة 
الاستمرار ء أن هذا انما يصلح فى مجال الفكر الذى هو فى الئهاية 
( تصورات بشر ) ولكن يستحيل ادخاله فى مجال العقيدة ء 


فلا يمکن أن يقاس الاسلام على آى دين آخر خاصة على 
e al‏ 
كوخ الاسلام على نحو تصور الاصلاح الدينى الذى قام به مارتن‌لوثرء 
ان هناك اختلافا کبیرا بصدد ما یسمی بالتجدید العقائدی بین کل 
من الاسلام والمسيحية + فاذا كانت المسيحية لم تكتمل عتناثدها فى 
عهد المحسيح » فان الاسلام تحددت أركانه واكتملت فى عهد الرسول 


لر : « اليوم اكملت لكم دينكم » ٠‏ ( الائدة ‏ ۳) ء 


يقول الدكتور محمد اقبال رم يتبغى أن نوضح الفارق بين 


() انظر » تجديد التفكير الدینى ص ۱۸۷ ترجمة عباس محمود ب 
القاهرة ° مطبعة لجنة التآليف والترجمة والنشر ° 


که 


التجديد والاصلاح الدينى فى آوربا » فان آية محاولة تجدید كى 
تبقی فی فلك الاسام ولا تتجاوز حدوده فانها لا ینیغی آن تعدل 
من آصوله مادام القران الكريم له صغه التکید فيم تتاوله من 
تشریعات وأحکام وآمور تخص البشسر فى دينهم ودنياهم « مافرطنا 
فی الكتاب من سىء » ( الانعام ‏ ۸ ) ومادام النص تد انتٹهى 
برسول الله ا زه ۰ 


ان عدم التثئبت فى رواية الانجيل أو الاتفاق على رواية وأحدة 
له آتاح ثعرات عديدة فدخلت المسيحية آراء ومعتقدات أصبحت على 
مر الزمن جزء! من المسيحية ذاتها » كميداً الاعتراف وصكوك العغران 
الامر الذى آتاح الفرصة لقيام بعض الاصلاحات التى تحاول التدخل 
فى صلب العقدة مثل اصلاح لوثر + آما فی الاسلام فان ختم 
الرمالة الالميه واعلان اكتمال الدين يعنى أن ليس هناك تطور فى 
الاسلام ذاه كعقيدة » ومن ثم فلا مجال )ذهب دیتی جدید فی 
الاسلام يعدل من عقائده وآركانه تعديل البروتستائشة للكاثوليكة ٠‏ 
وقى اطار هذه الحقيقة التى انتهينا اليها يمكن أن نحکم ‏ دون 
تردد ہ بالروق علی کل الحرکات التی جاعءت بعد الاسام وحاولٽ 
ان ند خل آدنی تعدیل على عشقاکده أو آصول الدين فىه أو حتی 
فروعه + وفى ضوء ذلك يمكن اأستبعاد فرقتى البابية والبهائة اللثين 
حاولا نقض مدا النبوة وانقطاع الوحی فی الاساام ٤‏ فضلا 
عن آن کلا منهما شد جاعت بکتاب وآحدثتا تعدیلا جوهریا فی آرکان 
الدين كالصلاة والصوم والزكاة والحج ره + 


(و) نتناول فى القسم الثانى من هذه الدراسة يعض معاني التجههمن 
خلال اکثر من نموذج ۰ 

() سنعرض فيما بعد لنماذج من الفكر الغريب الذى التبس بالعقيدة 
. فۉف واد 2 ۾" 


۱۲ 


وهنا نتوقف وتفه حيث يتفق ( المتبعون ) وسياق ما ذكرنا من 
آنه لا مجال للتجديد فى العقيدة وان ما يسمى تجديدا فى هذا الصدد 
ان هو الا تيديل لحق ومحاولة ادخالة فى اطار الباطل ولكن هيهات 
فلقد « جاء الحق وزهق الباطل أن الياطل كان زهوقا » ٠‏ 
( الاسراء س ۸١‏ ) * 


وا ( المتبعون ) على ذلك أن هناك آدلة سمعية مؤكدة ثوضسح 
آره الاكتمال هو السمة التى يتميز بها الاسلام كعقيدة » حبث بقول 
تعالى : « فماذا بعد الحق الا الضلال » ( يونس ۲؟) ء 


ویقول جل شآنه : « قل ان کنتم تحبون اله فاثبعونی یحببکم 
اله ويعفر لكم ذنوبكم » ( آل عمران  ۳١‏ ) وغير ذلك من الآيات 
التى تكد فضل الاتباع ) والاتباع هنا يمثل قمة الايجابية حيث أنه 
لیس مجرد تقليد وانما ( اقتداء ) و ( تآس ) « لقد کان لكم فىرسول 
لله أسوة حسنة » ( الاحزاب  ۲١‏ ) وفى صحيح مسام أن الرسول 
(یه) قال : « من عمل عملا ليس عليه آمرتا فهو رد » ہمعنی آن من 
آحدث فی الاسلام مالیس مته فی شیء وام يشهد له صل من آصوله 
فهو مردود ولا بلثفت اليه ٭+ رم »ء 


وفی صحیح مسلم آيضا قول الرسول (وی) : « آما بعد فان 
خير الحديث كتاب الله وخير المدى هدى محمد بر وشر الامور 
محدثاتها وکل بدعه ضلاالة » ٠‏ 


ونتفق هنا على آن آية محاولة لاى تعديل من أى نوع فى 
الاسام كعقيدة فان ذلك يعد اتحرفا ويدخل تحت باب الابتدام ء 


() خلاحظ أن #صحاب ر الاتباع ) يجعلون من عذا الحميث وغيرء قاعدة 
من القواعد التى يستندون اليها فى ابطال المحدثات والبدع ٠‏ 


۳ س 


ولكن من جانب آخر فان الفكر الاسلامى ‏ ولا يمكن أن 
تتساوى العقيدة والفکر ‏ لا يعد آى تطور أو تعديل قيه ابتداعا » 
فالمحك هنا اذن مختلف » اذ آنه عندما يكون المحك هو ( العقيدة ) 
فان محاولات التطوير ان هى الا ( ابتداع ) آما اذا كان المح هو 
( الفكر ) فالامر هنا يسمح بالتجديد والتطوير حيث أن التجددي هنا 
کوان کو غ کن اق اعا ارات ودای 
وتصورات قابلة للتأييد آو النقى » مع کونه يسمح من حیث الوضوع 
والمنهج لان يدخله التجديد الا آئنى استدرك وآقول : ولكن بحدود 
ووققا لقواعد وأسس ؟ 


وهنا قد يثساءل البعض : آليس ثمة ثناقض فى هذا القول اذ 
كيف يجتمع ( التجديد _ مع ما فيه من طلاقة رؤية وانطلاق بير 
مع ( التحديد ) أو يسميه البعض ( التقیید ) ؟ كيف يسمح بالتجديد 
فى مجال الفكر ثم نحاول آن نصب ذلك التجديد فى قوالب ؟ 


ان التجديد فى مجال الفكر لا يتمارض مع القواعد والاسس » 
فان تلك القواعد بمثابة السياج الذى يتيح للفكر أن يتقدم من 
الشمال ٠‏ وكيف لا تكون هناك ضوابط وقواعد تحكم الفكر وهو ليس 
کمطلق الفكر واتما هو فكر منتسب الى الاسلام وهو دين الالتزام 
بالقو اعد والاصول ء وكلما كان الفكر الاسلامى آکثر انر أماً متلك 
القواعد والاصول كلما كان آقدر على التطور وعلى الايداع ۾ اذ أن 
( الاجداع ) لا يعتى مطلقا ( الائفلات ) من خوابط القكر الديئى أو 
E‏ 
( تطور ) واستمر فتيا من خلال مبداً ( الالمتزام ) پينما جنح فكر 


آخر يزعم الانتماء للاسلام (متحللا ) من تلك الاصول التى يعثبرها 
آغلدلة E‏ وأنحرف ر( « 


وهکذا تقرر آن لیس کل تجدید آو تطویر ( اہتداعا ) کما آنه 
ليس مجرد التقليد يعد اتباعا » وتحديد ذاك راجع فی تصوری الى 


ولعل ذلك التوضيح المسبق الحدود الفاصلة بين الابتداع 
والاتباع وبيان الادلة السمعية التى يذكرها آهل ( الاتباع ) يستتبم 
كل ذلك القاء الضوء على مسيرة الفكر الاسلامى ومحاولة التثعرف 
على تأثير البعدين ( الابتداع والاتباع ) على تلك المسيرة ء 


ويتعارف معظم ا)ؤرخين والكتاب والباحثين على اطلاق اسم 
) الفلسفة الاسلامىة ( على جوائنب الفكر الاسلامى » ومن هنا 
فان تناولنا لمذين البعدين انما يكون من خلال هذا الفكر الاسلامى 
فى مساره أو الفلسفة الاسلامية فى مسيرتها ويمكن القول ان أسيق 
چانب من جوانب الفكر الاسلامى ظهورا هو (علم الكلام) وهوأكثرصور 
ذلك الفكر التصاقا بالدين خاصة فى طور النشاة » ولعل قيام عام 
الكلام بمهمۀ الدفاع عن الدين ومعتقدانه مفسر لنا سیب ذلك 
الالتصاق ء اذ أن نقطة الانطلاق كانت من الدين والعاية أيضا كانت 
هى الدين ٠‏ ولل البعدين اللذين نتحدث عنما ( الابتداع والاثباع ) 


)٤(‏ خير تعبير عن الفكر القائم على اصول الدين اللتزم بعقاتده والفكر 
الذى حاول آنينتزع نفسە‌من کل أصلدینی الحق تعالی:« ألمثرکیف 
ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها فى 
السماء > تؤتی آکلها كل حين باذن ربها ويضرب الك الامثال للناس 
لعلهم يٿذکرون > ومثل كلمة خبيئة كشجرة خبيثة اجتثت من فوق 
الارض مالها من قرار » ر ابراهيم ° ¥( ۰ 


e E 


تمثلا آول ما تمثلا من خلال نشاة علم الکلام پوصغه آول وهم مظهر 
من مظاهر الفكر الاسلامى من خلال المؤيدين والغكرين ٠‏ وهكذا 
كانت نشاة علم الكلام كأول جوانب الفكر الاسلامى مؤذنة بذلك 
الانقسام القائم بين من يتبنون سبيل الاتباع ومن يحاولون التجديد 
من خلال الفكر الا آنهم فى نظر آولئك أن هم الا ممتدعون ء٤‏ فماهو 
مقدار الصواب أو الخطاً فى مذهب كل فريق ء 


آما المتيعون ء وهنا بمكننا أن نحدد هويتهم فهم الذين يرون 
أن القرآن بما بحوى كاف ء والسئة النبوية بما أوضحت وهدت 
فيها العناء » معنى ذلك أن آهل الاقباع انما يحددون مفهوم الاتباع 
الصحيح بأنه اتباع للقرآن الكريم « ذلك الکتاب لا ریب فبه هدی 
للمتقين » واقباع لسنة رسول اله یر فكرا آو قول وسلوكا ء وتحقيقا 
لمدی الرسول لکریم ( لے ) : ترکت فیکم ما ان تمسکتم به فلن 
تضلوا بعدی آبدا » کتاب الله وسنتى » + هذا هو السبيل انصحیح 
قى الاتباع حيث لا فكر الا من خلال آقوال الرسول الكريم ل 
ولا قفكر الا من خلال آبات القران العظيم »+ وهولاء ) المتبعون ) 
بطبيعة الحال يرفضون علم الكلام ويذمون المشتعلين به ر ٠‏ 


ان القرآن وان عنى فى مواضع كثىرة ببطاان ما کان عليه 
العرب من عقائد غير صحيحة على اختلاف دياناتهم ومللهم » فقد 
نهى مع هذا عن الفرقة فى الدين » وعن الجدل مع الخالفين الا 
بالحستى وذلك استمالة منه للقاوب وحرصا على الالغة والوحدة ؛ 


(ه) انظر » ده النشار : نشاة الفسكر الفلسفى فى الاسلام ها ء 
د* صبحی : فى علم الكلام » د٠‏ آبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفى 
E CaS O E‏ 


- ٦ ب‎ 


یقول تعالی : « شرع لکم من الدین ما وصی به نوحا والذی أوحينا 
اليك » وما وصينا به ابراهيم وموسى وعيسى »> أن أقيموا اندين 
ولا تتفرقوا فيه » ( الشورى ٠۳‏ ( 8 


ويقول جل آنه : « وان جادلوك فقل الله آعم يما تعملون > 
الله يحكم بينكم يوم القيامة فيما كتتم فيه تختلفون » ( الحج _ 
/ ۹( ٭ وهکذا مضی زمن الرسول ڪر على رآى وأحد 
وعقيدة واحدة › هی ما جاء فی کثاب الله « لانهم آدرکو! زمان الوحى 
وشرق صحبه صاحبه » وآزال نور الصحبة عنوم ظلم الشكوك 
والاوهام » C(‏ * 


ویذکر المقریزی آنه لم يرو قط من طريق صحيح أو سقيم عن 
أحد من الصحابة رضى الله عنهم » على اختلاف طبقاتهم وكثرة عددهم 
نفسه الكريمة فى القرآن الكريم وعلى لسان نبيه محمد لا ء بل 
كلهم فهموا فلك وسکتوا عن الكلام فى الصغات (۷) * 

ویذکر ابو الحسين الملطى ( ت AVY‏ ( أن من أصول آهل 
السنة الايمان باقدر حيره وشره » وترك المراء والخصومات والندال 
في الدين () + 


ولقد روئ عن الامام مالك ( ت ۸۷۹ ( آنه قال : ایاکم وهل 


زا) طاش کیری زاده ( مفتاح السعادة ) » نقلا عن مصطقفى عبد الرازی 
( خمهدد ) ص ۲۷¥ القامرة ۱42٤‏ .* 

(۷) القريزى : الخطط للقريزية ج4 ص ۸١‏ طيعة مصر 1١٠٠م‏ . 

(۸) لاللطى : التنبيه والود على أمل الاعواء والبدع ص ١١‏ الاسجادة 
1 ° 


.. ¥ 


یتکلمون فی آسماء الله وصفاته وکلامه وعلمه وشدرته ولا بسکتون 


وزو عق أبن خنبغة ( = ۸۰ ) آنه تال : لعن الله عمرو ین 
عبید فانه فتح للناس اأطربق الى الكلام فيما لا يعنيهم من الكلام ھ 


وکان سفیان الڻوری ( ت ۸٠١١‏ ) ينهى أصحابه عن مجالسة 
امتکلمین -ویقول : علیكم بالاثر وایاکم والکلام فی ذات الله . 


ویقول جعفر الصادق ( ت ۵۱٤۸‏ ) الذی له رسال فى رد مذ غت 
القدريه والخوارج والغلاة من الروافض رى : أن اله تعالى أراد 
بنا شیا » وآراد منا شتا » فما آراده بنا طواه عتا ء وما آراده مقا 
آظهره » فما بالنا نشتعل یما أراده ینا عما آراده متا ر٥‏ ء 


ويفسر الامام, جلال الدين السيوطى ( ت ۸۹٠4‏ ) تسمية جلم 
فى السائل الاعتقادية حیث کان پنبخی الصمت وعدم الخوض 
مها را ‌ 


تلك كانت حجج أصحاب ( الاتباع ) الذين رموا کل من (ز تكلم) 
بالابتداع » أو بعبارة أخرى فان آولئك ( المتبعين ) ذهبوا الى آنهم 


٠‏ (4) البياض : اشارات المرام ص ۲١‏ » البغدادى : الفرق بين الفرق 
ص ٣ا٣‏ * 

° ١٤۷ انظر » الشهر ستائى : الل والنحل ج١ا ص‎ )٠١( 

)۱١(‏ السيوطى : صون النطق والكلام عن فن المنطق والكلام ص ٥۷‏ نشرة 
ده النشسار ° 


آما آولگك ) المبتدعون ) فلم يفعلوا ذلك الا لانهم ( حادوا ) عن 
الطريق و ( انحرةوا ) عن الأصول ٠‏ 

وهنا بحق لنا ان فتساءل : هل جاوز هو لاء المتكلمون ‏ الاوال 
على وجه الخصوص - سبيل الاساأم عندما حاولوا آن ( يتعقلوا ) 
بعض مسائل الدين ؟ وهل قارقوا الجماعة فى ذلك ؟ 


الجواب يآتى س أولئك الذين اتهموا بالابتداع والمروق عن 
الجماعة:لاءغلستم أولى بالاسلاممنا ولا أنتم آشد حرما على التمسك 
يأاصوله والالترام دقو أعده وعقائده ۰ 


وهنا أيضا نتوقف لنحكم بانصاف بين الفريقين وأيهماأ على 
الباطل ء نحن هنا فى رحاب الفكر » وهو وان كان فكرا متصلاا 
بالعقيدة قائما على أساس منها الا آن ذلك لا يسوغ ناحد أن يجعل 
معادر التقويم _ كما هو فى العقيدة _ ايمان أو كفر ¿١‏ بل الامر هنا 
مختلف تماما اذ ليس مجال العثيدة كمجال الفكر حتى وان كان فكرا 
دينبا ء تلك وأحدة ؛ 

آما الثانية فهى ( من ) الذى يمكته أن يحدد عناصر هذا الابتداع 
فى الفكر ومن ثم يحكم عليه » و ( ما ) هى أصلا تلك الحناصر الى 
وفقا لها يمكن القول بأن هناك ( ابتداعا ) فى الغكر ء 

ولا أصادر على مساآلة ما اذا قلت ان الطامه الكيرى فى فدرنا 
الاسلامى عبر تاريخه الطويل انما تصدر عن هذين التساؤلين 


المطروحين حيث عدم وضوح الرؤية وعدم تحديد الاختصاص ء 
فاختلطت الامور بيعضها وآلبس الفكر ثوب العقيدة ‏ وليس الفكر 


۹ 


كالعقيدة كما سبق القول _ وصار معيار التقويم فيهما واحدا » 
ولا ینبعی آن يكون واحدا ٭ فکیف يمكن آن يكون مجرد اختلاف 
شخص ما معی حول مساله ما من مسائل الرآی سببا فى رمية بالفكر 
والالحاد » كيف يكون الاختلاف فى الرآى خروجا من آحد الاطراف 
عن طريق الاسلام ١ء٠‏ من الذى يملك الحق فى هذا الحكم ؟ 


وليس من قبيل المصادرة القول بأن الفكر الاسلامى منذ بأيته 
بالخروج ومفارقه الجماعه » كيف يكون ذلك والاساس واحد وهو 


ومن جه آخری لا ينیغى آن یحکم بالابتداخ على آسحاب 
فكر بصفة عأمة اذ اليل الى التعميم لیس من دواعی الحكم 
الوضوعى على أمر من الامور أو شخص من الاشخاص ء ومن وجهة 
نظری فی هذا الصدد غانه یدل أن يکون الحكم بالابتداع ورك 
سبيل الامه ( جامعا ) ينبغى آن ينظر أولا فى ( القاصد ) ووفقا 
لسلامه المقصد يكون الحكم ان كان حقا فحق وان كان باطلا فباطلء 


والحق آن يقال ان علم الكلام _ بالرغم من سلبيات فيه _ قام 
بدور رائد لا ينكر فى مجال تاكيد دعائم العقيدة عقلا ومحاولة 
استگصال ثافغه کک باغ أو معند على ذد العقبدة من آصحاب 
الديانات وال لل الاخرى سواء منها السماوى أو غير السمأوى ء واذا 
كان بعض التكلمين قد حاد قليلا أو كثيرا عن الطريق فعلى هولاء 
يقع وزرهم ولا يمكن آن يحتمل الاخرون عنهم ذاك الوزر ٠‏ 


کے و کے 


وهنا ينبرى الوصومون بالابتداع ( التكلمون ) للدفاج عن 
أنفسهم ينهم أبدا لم يحيدوا عن ( الطلريق ) وو السبيل 
الى ( المدف ) ء انهم مؤمنون موحدون شعلتهم قضيه نصرة الدين 
عن طريق ( العتل ) ضد الهجمات النظمة التى يشنها مشركون من 
کل نوع ٠٠‏ ويلتمس التكلمون آصولا وجذورا لهم من خلال العقيدة 
الا قا وی لاان ال رار 4 اة ل قاق كين 
معطيات الدين ( نقلا ) ومعطيات الدين ( عقلا ) ٠‏ غاللإحظ « أن 
الدین ‏ آى دين لابد أن منتقل الرمنون به الى مرحلة ثائية عيها 
بحث ونظر وصياغة فلسفية للعقائد الدينية » قد يرجم ذلك ألى حب 
استطلاع طبیعی فى البشر ء فالناس جميعا قد وهبوا الاستعداد 
للنظر ‏ العقلى والتفكير الفلسفى ( وكان الانسان أكثر شىء جدلا ) 
غير أن ظروغا موضوعية وأحداثا واقعية تتصل باحتكاك المسنمين 
بأصحابديانات آخرى تسلحالقوامونعليها باسلحة الجدل والغلسفة 
قد آكرهت فريقا من المسلمين على أن يدافعوا عن ديئهم فنشا عن 
ذلك علم الكلام ¢ )0 *+ 


ولتد وحد علم الكلام ت کان گن ذاك شان سادر العلوم 
الاسلامية ‏ منطلقا من الق ر آن منهاجا وموضوعا » فمنهجيا لايتعارض 
النظر مع الايمان » فلقد حث القرآن اأسلمين على أن ينروا فى 
ملكوت السموات والارض وأن يتفکروا وآن يتآملوا ویتدېروا بینہا 
ذم القرآن أولتك الذين لا يفكرون ولا يعقلون ء ويحاأول المسلمون 
ان يتخذوا من آنبیائهم أسوة » فلقد چاء امان بی الانيياء ابراهیم 
بعد ول نظر عقلی حین رفض آن یعبد ما یآفل »٠(‏ ومن ثم جاء 


(۱۲) د صبحی : فی علم الکلام ص ۱١‏ ۱۴۳ ۰ 
)١(‏ اتظر الايات من سورة الانعام ۷١‏ _ ۷۹ . 


E 


ایمانه بالذى فطر السموات والارض ايمانا عن يتين » ثم تدرج من 
الایمان الى الاطمثنان حین سآل ربه آن يريه کیف یحیی الموثی « نال 
أولم تؤمن قال بلى ولكن ليطمئن قلبى » (:البقرة  ۲٠۰‏ ) ء 


يقول الدكتور من يوسف موسى فى كتابه ( القرآن والفلسفة ): 
ان القرآن بطبيعته وأسلوبه وطريقة تناوله للمساثل آو المساكل 
امختلفة يدعو الى التقلسف » وانه قابل لا هو حق من الاراء التى 
ذهب اليما ا لمفكرون فى هذه النواحى » ولذلك حاول کل مذهب. کلامی 
آو فلسفی آن جد له سندا من القرآن ر٤‏ ء 


O 
ا ی او لفن ایی و کل ال وای ن ا‎ 
وهذه الاأيه دعوة الى المحاجة‎ ( ١  ءابينالا‎ )< آلهة الا اث لفسدتا‎ 
يان الله واحد لا بشارکه أحد فى وحدانيهة ۰ وکلام المتكلمين فى‎ 
الحجاج فى التوحيد بالتدامع والتغالب يرجع الى قول ألحق تعالى:‎ 
ما اتخذ الله من واد وما کان معه من اله اذا لذهب کل اله بما خلق‎ « 
ء ويرجع الى القرآن‎ ) ٩١ - ولعلا يعضهم على بعض » ( الؤمنون‎ 
مالنسية للمتكلمين  سائر الكلام فى تفصيل فروع التوحيد‎  اضيأ‎ 
+ والعدل‎ 


وهكذا كان الفرآن الكريم من الناحية النهجيه هو الاسأاس 
الأول والمنطلق فى نشأة علم الكلام » اذ النظر العثل لا يتعارض 
مع الايمان + 


() د* محمد دبوسف موسی : القران والفلسنه ص ٥۷‏ القاحرة ۹0A‏ ۰+ 
٥‏ نشرة مکارڈی . بیروت ۱۹٩۳‏ ۰ 


س ۷ س 


ومن ناحية الموضوع التزم التكلمون على اختلاف فرقهم ن ٠‏ 
يما حدده القرآن من أصول عامة فى الاعتقاد : التوحيد _ اسماء 
الهو صفاته صا لة اه بالعالم صله خلق با لخهوم الدینى س يعيدأ عن 
تصورى آفلاطون وأرسطو عن الصانع والمحرك الاول + خلن أله 
للعالم عن حكمهة وغايه وليس العالم مخلوقا جرد البة أو مصادفة 
« آفحسبتم آنما خلقناكم عبتا » ( ا)ؤمنون  ۱٠١‏ ) ء٠‏ انه عالم 
باللكات والجزئات جمیعا : « لا يعزب عنه مثقال ذرة فى السموات 
ولا فى ألارض » ( سیا ۳ ) مصبر الائسان يعد الوت ٠‏ 


هكذا كان القرآن الكريم باياته التى تمجد العقل واننعقلين 
محركا لكامن التأمل والنظر العقلى عند نفر من المسلسن لا ينبغى 
آن يحكم على اتجاههم بصفة عامة على أنه اتجاه ( خارج ) ٠‏ فانتدلمون 
اذن لم يغارقوا 'الامة فى نظرهم العقلى فى يعض آمور الدين حيث 
جاء الامر الالهی لهم آن يتدبروا ويتفكروا ويتعقلوا وان نهوا عن 
الغرقه فی دنهم ٭ انهم جعلوا القرآن دستور عم ونقحله انصااقهم 
يتعمقون آياته ويستدلون بها ه 


ونلاحظ من ناحية أخرى أن القرآن ينبه الى ما التقليد وتصديق 
الانسان لا يسمعه من المثورات من خطر كبير فى افساد تغكيره 
وحكمه على الاتساء ء لذاك نعى الفثرآن بشدة على الذين يجمدون 
على ما كان عليه الاباء والاسلاف من تفكير ورأى » فيمنحون بذلك 
عقولهم من التفكير الحق والبحث غير المقيد للوصول الى الحقيقةت 
یقول تعالی : « واذا قيل لهم اتبعوا ما آئزل الله الوا بل نتبع ما 
آلغینا عليه آباءنا آو لو کان آباؤہم لا يعقلون شيئ ولا پهتدون » 

: ( البقرة س ١۷١‏ ) ء 


القضة أذن أیست محرد ) اتباع ( مهما يکن ذاك الاتبساع 


— ۳ 


ولكن كما سبق آن أشرت فان الاتباع ينبغى أن يكون بالنسبة 
الى ( ما الذى ينبعى أن يقبع ) و ( من الذى يستوجب الاتباع ) ٠‏ 
وکما آن ( الابتداع ) لیس مرفوضا کله ( فی مجال الفكر ولیس 
الدين ) كذلك فان الاتباع ليس غاية على الاطلاق بخغض النظر عن 
( الشىء المتبع ) أو ( الشخص التبم ) ٠‏ 

ان الذى يمكن أن نذكره هنا بصدد هذه الاختلافات هو أن 
( الاتباع ) لا يتعارض مع ( الابداع ) » فالاتبأع هو نقطة الانطلاق 
وهو الركيزة الاساسية لكل تطور واضافة أو لنقل هو بمثاية انجذور 
التى يستند اليما الابداع » ولكن يتعارض الاتباع ‏ ومن ثم الابداع 
مع الابتداع ء أن الايداع لا يالى آبدا الجذور والاصول 
ولا يتنكر لها وهی عيارة عن عقائد آو قواعد ( تتبع ) وفى ضوتها 
وفى اطار منها يكون الابداع فكرا لا عقيدة ء أن الابداع فى الفكر 
هنا لم نشا من فراغ وانما کانت له قواعد یسیر على هدیم » آما 
الابتداع فهو يحاول جأهدا _ أن يتتكر لجذوره محاولا طمس معالمها 
والتقليل من شآنها وأن یسنبدل بها غیرها مما یظنه جدیدا حتی وان 
کان غرييا ٠‏ 


واذا کان علم الكلام وهو أسبق صور الفكر الاسلامى ظمورا 
قد آثارت مسآلة فنشآته هذا الجدل ما بين ميد ومتكر ء فان غلسفة 
فلاسفة الاسلام لم تخل أيضا من مشكلات لحقت بها وكذا التصوف 
ولعلى فى الصفحات التالية أحاول بيان بعض النماذج لفكر خضل 
وأنحرف من خلال مجالات الفكر الاساامى الثلاثة شم آردف ذلك بیان 
نماذج أخرى لفكر التزم ( اثبع طريق الاسلام كعقيدة وجدد وطور 
ڪفکر + 


0 


| - فى مجال علم الكلدم : ( التجسيم عند الكرامية) : 


ان قيام علم الكلام كحركة فكرية كانت تهدف منذ نشأتها الى 
ترسيخ آركان العقيدة مام منكريها » جعل من تلك الحركة آقرب 
صور الفكر الأسلامى الى العقيدة الاسلامية ء ولقد تأكدت تلك الصلة 
القوية بين الدين والفكر حيتما حمل علم الكلام ‏ من بين أسماثه ‏ 
اسم ( علم أصول الدين ) ء ولكن تلك الصلة الوثيقة التى كانت 
تضمن لتلك الحركة الفكرية نقاءها لم تلبث أن ضعفت وانحلت وذلك 
راچع فى تصورى لعدة آسباب آهمها : 


١‏ س التدين الظاهرى لدى البعض ممن أضمر حقدا وكراهية 
شديدين للاسلام والمسلمين » فكانت لمؤلاء آثارهم بالغة السوء 
فى محاولة هدم العقيدة ببث بعض الافكار الخبيثة والعريبة ومحاولة 
وا ا ا ا 


(چد) تنتمى الكرامية کمذحب الى امامهم الؤسس آبی عبد اله محمد ین 
کرام السجستانی الذی عاش فی أواخر القترن الئانی الہجری حتی 
منتصف القرن الثالث الهجری وکانت وقاته عام ۵٠۲٠ء٠‏ عاصر حكم 
الدولة العباسية فى فترة ضعفها وتدهورها وهو ينتسب من حيث 
النشاة الى مدينة سجستأن احدى مدن اقليم خراسان فى فارس 
ذلك الاقليم الذى اشتهر بانتشار الافكار الغنوصية الغريبة فيه 
مما كان لذلك بلغ الاثر فى ظروف نشاة ابن كرام ٠‏ ولقد تلم 
على يديه تلامیذ کثیرون واتبع تعالیمه اشخاص صاروا فیما بعد 
أصحاب فرق ٠‏ وتعحدت فرق الكرامية وكثر أتباعها فى بلاد خراسان 
- الت ىهى مرتع خصب لهذه اذاهب _ وما وراء النهر وبيت المقدس 
ودمشق وثغور الشام وبقى التشبيه والتجسيم منتشرا حتى بعد 
وفاةَ اين کرام 
( انظر » الشهر ستانی : الل والنحل جا ص ۲۲ وما پعدها ) 2 


E E 


٣‏ - ضعف روح الايمان الخالص لدى معظم اأمسلمين 


۳ س اغالاة فى فهم عتائد الدين وترك روح التسامح والجادله 
بالتى هى آحسن ء وظهور نزعة المكابرة وتكفير الفرق لبعضها ٠‏ 


كانت تلك وغيرها هم الاسباب التى مهدت لشيوع الافكار 
والاراء الغريبة فى علم الكلام ٠‏ ولعل تلك الصورة نتشبه حاله الجسم , 
البشرى لا يمكن لاية جراثيم آو كائنات غريية آن تعْزوه مادامت مناعته 
خد المرض قوبة »ء اما ان خارت تلك الناعة فحينئذ يصبح جسمه كله 
فهيا لتلك الجرائيم من كل نوع ۰ 


ومظاهر الاقكار الغريبة ( الابتداع ) فى علم الكلام كثيرة 
ولكتنى سأكتفى باستعراض واحد من تلك المظاهر وهو النزعه 
التجسيمية عند الكرامية فى نشاتها وتطورها على أن أعقب بحد 
التناول تقويما ونثندا ء٠‏ 


لتجسيم : الجذور › النشاة » التطور : 


تعد فكرة التجسيم آهم فكرة ظهرت فى مذهب الكرامية » بل 
انها هى الاساس الذى بنى عليه الكراأميون مذههم الکلامی 
والفلسفى ء كما آنها السبب الريسى فى وضع الكرامية فى عداد 
فرق الجسمة ء وفى حقيقة الامر يصعب فى مجال الافكار نتبع 
فكرة معينة ومحاولة تاصيلها بحقة تامة بنسبتها الى رد بحينه » 
وللتغلب على تلك الصعوية يمكن الخروج بالجذور من دائرة (التحديد) 
الى دائرة ( الترجيح ) حيث يرجح أن تكرن الجذور هھ ىكذا أو كذا 
وذلك فى ضوء مؤشرات ومعطيات ودلائل ٠‏ ويمكن أن نتقصى نكرة 
التجسيم فى ضوء ذلك بردها الى عدة تيارات منها : 


n (¥ 


۱ س تیارات دینیه ۰ 
٣‏ س تارات فلسفبهة ء 


آما الجذور أو التيارات الدينية فتتمثل فى بعض الديانات 
السماوية آو غير السماويه ء فلقد شهدت اليهودية أول مظهر من 
مظاهر التجسيم ء حيث لم يستطع بنو اسرائيل فى أية فترة من 
فترات تاريخهم آن يستقروا على عبادة اله الواحد وكان اتجاههم 
الى التجسيم والتعدد واضحا فى جميع مراحل تاريخهم ٠‏ 


ا ی ا وها ا او د 
ظهرت متانخرة ۽ وآنهم عبدوا آولا آلهه متعددة مجسمة »> ثم انتهوا 
ألى عبادة أكيرها وتسيوا اليه صفات الالهه المثعددة ء ولقد ظل 
ينو اسرائیل على هذا الاعتقاد حتی جاء موسی عليه السلام 
وخرج بهم من مصر ودعاهم الى عبادة الله الواحد » وعندما ذهب 
یقات ربه وترکمم مع آخيه هارون ما لپثوا أن عادوا مرة آخرى الى 
عبادة الاصنام وعبدوا العجل وخروا له ساجدين وأخذوا يرقصون 
أمامه عراة ء يقول تعالى : 


« واتخذ قوم موسی من بعده من حليهم عجلا چسدا له حوار » 
آلم یروا آنه لا یکلمهم ولا يديهم سبیلا » اتخذوه وکانوا ظالين » 
( الاعرأف  ١٤١۸‏ ( ۰ 


ولقد ارتبطت اليهودية بما جاء فى الثوراة من آنه « خلق الل 
الانسان على صورته على صورة الله خلقه » رم حیث جعل ذلك 
تصورهم له على نحو بشری » اذ خلعوا على الله صفات الائسان 


٠ العهد القديم - سفر التكوين » الاصحاح الاول‎ )١( 


— ۸ 


وسمعا ( آی آدم وحواء ) صوت الرب ماشيا فى ألجنه ٠‏ ورآى 
الرب آن شر الانسان كثر فى الارض ١٠ء‏ فحزن الرب آنه عمل 
الانسان فى الارض وتأسف فى قلبه ٠‏ وبكى الرب على طوفان نوح 
حتی رمدت عیناه وقال الرب فی قلبه ۰۰۰ ولا اعود آمیت کل حی 
كما فعلت ء بل هو اله يحثهم على السلب والاحتيال اذ آمر بنى 
اسرائیل آن « تطلب کل امرآة منهم م ن‌جارتها آو من نزيلة بيتها 
أمتعه فضة وأمتعة ذهب وثیابا وتضعونها على بنیکكم وبناتکم 
قتسلبون المصريين » () ٠‏ 


وتلاحظ آن صورة الاله ( يهوا ) كما ترسمه أسغار انتوراة 
الخمسة صورة يشرىة محضة ءولقد أتخذ اليهود من أسفارحم دليلا 
علی کل ما یوحی بالتجسيم والتشبیه » لیستدلوا به على آن الممم 
چسم ۰ 

وقد امتلأت الثوراة يكل ما استندو! اله فی دعواهم ان الله 
جسم وآنه ذو صورة انسائية » وبالمفاظ توحى وتشعر بالتشبيه 
والتجسيم مثل الصورة والمشسافهة والتكلم جهرا » والرؤية وطلوع 
الله فى. السحاب وكتابة الثوراة بيده » والاستواء وخلق آدم على 
صورته وظهور نواجذه من كثرة الضحك «» ء وئلمح ذلك جذورا 
الكراميه من خلال المسيحية حیث یصف ابن کرام معپوده انه جوهر 
کہا ز عمت النصارى ان الله تعالی جوهر » وذلك عندما قال ر أن ااه 


(۲) العهد القحيم سمفر الخروج » الاصحاح الثائنى ٠‏ 


۹ 


آحدی الذاأت »> آحدی الحوهر € ر( + 


واذا كانت الكرامية قد تاثرت فى آراثها التجسيمية بالكتب 
المقدسة النزلة » فانها فى الوقت ذانه تاثرت تآئُرا قوبا من خلال 
بعض الدیاتات الفارسية القدمة والتی عرفھا امسلموں من خلال 
االو 

ولقد كانت لبعض تلك العقائد كالانوية والديصانية وغيرها آثر 
واضح فى آراء الكرامية خاصة من خلال معانى النور والظامه 
وما يترتب على ذلك من نواح حسية أو جسميه + ويذكر البغدادى 
أن الكرامية قد آخذت بفكرة شناهى الله من حهة السفل » أى من 
الجهة التى يلاتى منها العرش من قول الانويه بان التور يتناهى 
من الجهه التى يلاقى منها الظلام (» ۰ 


كذلك بقرر الاسفرائنى آن ابن کرام « کان یسمی معبوده 
جسما وكان يقول : له حد واحد من الجانب الذى ينتهى الى العرش 
ولا نهابة له من الجوانب الآخرى ء كما قالت الثنوية فی معبودهم 
انه نور متناه من الجأنب الذى يلى الظادم » فأما الجوانى الأخر › 
فلا بتناهی » ر + 


ولقد تال ابن كرام وبقية الكرامية من بعده ان الله فى جهة 
الفوق » وأننا نرفع أيدينا بالدعاء الى السماء لان الله فيها ء هكذا 
تثبت الكرامية الفوقية لله تعالى ء وهذا لير قول الثنوية ان الثور 
فى أعلى العلو الى مالا نهاية ء كذلك آخذوا عن بعض غرق الثنوية 


° الاشعرى : القالات داص۸‎ » ۲١١ البغدادى : الفرق بين الفرق ص‎ )٤( 
۰ ۲۱٣ ن*م : ص‎ )9( 
٠ ٩٩ الاسفرائینی : التبصیر فی الدین ص‎ )1( 
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القول بحلول الحوادث فى ذاته تعالى ء ويقول الاسفراينى عن 
الكرامية : « ومما ابتدعوه من الضلالات مما لا يتجاسر على اطلاقه 
قبلهم واحد من الامم لعلمهم بافتضاحه ¢ هو قولهم بان معبودهم 
محل للحوادث ء تحدث فی ذاته آقواله وارادته وادراکه للموسوعات 
والمعصرأت ء وسموا ذلك شمعا وتبصرا ء وكذلك قالوا : تحدث 
فى ذاته ملاقاته للصفحة العليا من العرش » وزعموا أن هذه أعراض 
تحدث فی ذاته ء تعالی الله عن قولهم » ( .۰ 


أما عن جذور الحشو والتجسيم فى البيئه الاسلامية نفسها 
فلقد قيل ان عبد الله بن سباً هو أول من آدخل لفظ ( الجسم ) فى 
الفلسفة الاسلامية وأطلقه على الله تعائی ۰ يذكر الرازى أنه حكى 
عته آنه قال لعلی ین آیى طالب : آنت الاله حقا ء فنفاه على الى 
المداثن ‏ ولا مات على رضی اله عنه قال ابن سبا لم یمت على - ولم 
پقتل اين ملجم الا شيطانا تصور فى صورة على » آما هو ففى 
السحاب والرعد صوته والبرق سوطه » وآنه ينزل بعد هذا الى الارض 
ويملڙها عدلا ء وآتاعه بقولون عند سماع الرعد : وعلىك اتسلام 
ياآمير الۆمنين » ( ۰ 

آما أول من أدخل فكرة التجسيم فى القلسفة الاسلاإسة بصورة 
واضحه فهو مغاتل بن سليمان ( ت ۰ھ ) وآنه آخذ من اليهود 
والنصاری ما يواغقه لتدعیم تفسیره الال الى التشبيه والتجسيم ٠‏ 


ويقال ان مقاتل بن سليمان كان من آواثل الذين فسروا المقام 


(۷) ن"م : ص ٠١١ - ٠١١‏ » الفرق بين الفرق ص ۲٠۷‏ ء الال والنحل 
ص *۱۱ ۰ 

(۸) الرازى : اعتقادات فرق السلمين والمشركين ص ٥١۷‏ »ء االطى : 
التنييه ص ٠ ٠١‏ 


۳ — 


المحمود تفسيرا ماديا »ء فقال : ان اله على العرش بالعنى الكانى 
المادى ء وآنه استقر على العرش استقرارا محسوسا + وشل 
عنه انه قال : ان الله جسم من الاجسام وآنه سبعة آشبار بشبر 
نفسه ء وآنه على صورة الانسأن من لحم ودم وشعر وعذلم. وله 
جوارح وآعضاء من يد ورجل وراس وعينين ۽ مصمت وهو مع هذا 
لا یشبه غیره ولا یشبهه غیره 1١‏ رم ۰ 


أما اذا انتقلنا الى الجذور الفلسفية لنشاة التجسيم قى الفكر 
الاسلامى عامة وعند الكرامية خاصة قنجد أن الفلسغة اليونانية كان 
لها آبلغ الاثر فى تلك التشاة ء فلقد عرف المسلمون علوم اليونان 
من طف وغاك وکيمباء وقلىسفة وقد اثر يو الهذيل العلاف وهشام 
ابن الحكم وغيرهم بثلك الفلسنة . 


واذا کنا قد ذکرنا أن ابن کرام والکرامنه من بعده تأثروا 
ببعض الجوس فى القول بحلول الحوادث فى ذات القديم الا آنه 
ريما يكون أفلاطون قد سبقهم الى ذلك القول حيث ذهب الى القول 
بمادة مطاقنة أو هيولى مطلقة » قديمة » رخوة تحدث فيها الحوادثء 
وممن يتبنى القول بالاثر الافلاطوئى على الكرامية فى هذا الصدد 
کل من البعدادی قدیما والدکتور انشار حدیثا ر ٠‏ 


يقول أفلاطون فى محاورة ( طيماوس ) : ان الادة آزلية وهى 
أصل الشر > والصانع وهو آصل الخیر آزلى أيضا ء وهو يخلق‌الاشياء 


)٩(‏ انظر ء المقدسى : البدء والتاريخ جه ص ١٤١١‏ » الاشعرى : القالات 
ج۷ ص ۲٤١‏ وما بعدها » التهانوى : كشاف اصطلاحات الفذون 
جا ص ۳١‏ . 
)١(‏ انظر » الفرق بين الفرق ص ۲١۸‏ ء نشاة الفكر الفلسفى .فى الاسلام 
جا ص ٤:١١‏ ط* خامسة ٠‏ 


على غرار الصور بان يتآمل هذه المسور وعلى غرارها يصع 
الموحودات رام ء فالادة وهی صل العالم عند آفلإطون ‏ تنديمة 
آزلية » تطرا عليها الاعراض فتتشل على غرار الصور » وتصبح 
معيغة بحيث يمكن التفرقة بين مادة مصورة وآخرى ء 


وهذا معناه تقل القديم الازلى ‏ وهو هنا الادة غير المتعينه 
للحوادث آى الاعراض التى تطرا عليها فتشكلها ء والفارق بين 
آفلاطون وابن کرام فى هذا القول أن الاخير يقصد بالقديم الله 
فی جين یقصد به آفلا ن الادة الرخوة ؛ 


واذا كتا قد ذكرنا أيضا أن قول ابن کرام أن. الله « آحدی 
الذات » آحدى الحوهر » رند بجذوره ألقريية الى اطلاق النصارى 
لفظ الجوهر على الله تعالى» انه يمكن أن برتد بجذوره البعيدة الى 
الفلسفة الىونانية خاصة أرسطو الذى أفاض فى الحديث عن الجوهر 
يقول أرسطو ان الجوهر هو مالا يحل فى موضوع ٠‏ أى الذى يوجد 
فيه غیره » ولا پوجد هو فی غیره ر٩‏ «فکآن الجوهر اذن عند آرسطو 
هو ما نكون موضوعا للاعراض آو الأشاء الاخرى يرجه عام » او 
أذا جاز لنا أن تستعير مصطلاحا اإسلااميا »> ان الجوهر. عند أرسطو 
هو محل للحوادث وهو غير حادت ۾ وهذڏا هو معينه وصف' الله عند 
ابن کرام » اذ أن الله عنده محل للحوأدث وان لم يكن هو حادثا ٠‏ 
غير آن آرسطو کان یری آن هناك جواهر کثيرة فی حین یثول ابن 
کرام بجوہر واحد هو الله ثعالی ولا شىء سواه بوصف بأنه جوهر؛ 
ویعتی این کرام بالجوهر أنضا القائم بالذات » وقوله ان اله آحدی 


)۱١( )۱۱٩(‏ د* عبد الرحمن بدوی : آفلاطرن ص ۱۸۹ وما بعدها طء ثالثة 
)¥( انظر 5 * یدوی : آرسطو ص ٩‏ طه د“ آبو ریان : تاریخ الفْكر 
الفلسفی ( ارسطو ) ص ۱۸۸ وما بعدها ٠‏ ۰ 


الجوحر معناه : آن ذاته هى جوهره وجوهره هو فاته ء وهذه الات 
حامله للاعراض, التى هى الحوادث > وهو عنده آيةا جسم پسعنی 
آنه ٬قام‏ بذاته ۰ فمصطلح الجسم والجوهر عند امن کرام أذن بعنىان 
سٿا واحدا هو القيام. بالذات م 


وكان للفلسفة الرواقية آثر كبير فى آراء اين كرام,,التجسيمية 
حيث وصل کتاب فلو طرخس « فى الاراء الطبيعية » الى المسلمين.» 
وهذا الكتاب لا يخلو فى الكثير من صفحاته من ايراد مذهب 
الرواشة فى الالوهصة والعلم و‌الانسان ٭ ویرجح آن, تکون بعض 
كتيب أصحاب الرواق قد نقلت : فى العصر الأموى الى الس لمعن 
أو وصلت اليهم عن طرىق, الاتصال ل الثقافى. مآماء الكنيسة فى الاديرة 
والكتائس + ولقد ذكر الرواشون أن النفس جسم » لیس له طول 
ولا عرضس ولا قدو مكانى » كنا مالت الرواقية الى اعتبان جميم 
الموجودات الحشنقة أجساما ر٣‏ ء 


والله عند الروأاشقين هو صورة العالم فی آفكار التاس ء ولل 
هو العالم والعالم هو الله * ويذكر فلوطرخس فى « الاراء الطعية 
التى ترضى بها الفلاسغة » آن الرواتيين يحدون الجوهر الالهى بآنه 
روح عقلی » نارى » ليس له صورة » وأئهينتدر أن يتصور بای صورة 
أراء > ویغسبه بالكل ٠5‏ ء ولقد تأثز اين کرام باصحاب الرواق. فی 
القول ماده الموجودات كلها 6 فقال أن الله جسم 4 وآن ما عدا هذا 
الجسم گھو أعراض ۰ 


() د* عثمان أمين : الفلسفة الرواقية ص ¥ +“ 
(YE)‏ فلو طرخسشس : الاؤاه الطميمبة سن ٠٠١١ ۱١٤‏ فرحمة قسدطلانن لوغ 
ط* M1٩‏ ۰ 


ت #4 


حىث آنه يقع بیساطه فی مذهب آحادية الادة »> آو هو يضح أخغدمات 
الاولى ذهب يقترب من مذهب وحدة الوجود الذى تراه فيما 
على أفظع صورة لدى مدرسة محى الدين بن عربى ٠‏ ويقرر الدكتور 
النشار آن این کرام کان يضع - وهو يشترك فی هذا مع هشام بن 
الحكم ‏ أساس وحدة الوجود الادية الرواقية فى القكر الاسلامى 
حيٿ آن الوجود جسم واحد هو الله » وآن ما عداه لیس سوی 'قعال 
أو آعراض و٥‏ * 


وجك 


نلك کائت مسدرة التجسيم الى آن تعلورت من خلال مذهب 
وف أصحوا رو ادا لهذا الاتجاه فی الفكر الاسلامی » 


من خلال آهم کتبه وهو ( کتاب عذاب القبر ) » ويذكر لنا مؤرخو 
كيغوفية اله » و « باب حيثوثية أل » وهكذا ر« ء 


وثلاحظ بداية أن للكرامية فهما خاصا لصطلح ( الجسم ) اذ 
ان الجسم عتدهم هو ( القائم بالذات ¢ امستعنى فی وجوده عن 
غبره رہہ ۰ ( نالاحظ هنا مدی الصلة بيته وبين معتى الجوهر ) ٠‏ 


٠ °۸ د* النشار : تشأة الفكر القلسفى فى الاسلام ج١ ص‎ )٠٠( 
° ٠ء١ عثمان أمين : الفلسفة الرواقية ص‎ ٠د‎ 

» وما بعدها‎ ١۴١ انظر مثلا » البغدادى : الفرق بين الفرق ص‎ )۱١( 
ء الشهر ستانى : الال والتحل‎ ٤١ القدس : اليدء والتاريخ جه ص‎ 


ج١‏ ص 0٩‏ * . 
(۱۷) انظر أبن تيمدة : منهساج السنة النبوية جا ص ۲٤١۲‏ »ء الرازى : 
أساس 1 د 2 ص ۹4%۷ ° 


والله عند الکرامیة جسم لا کالاجسام کما يقال نفس لا کالا نفس 
وعالم لا كالعلماء » وشىء لا كالاشباء ؛ ولهم على صدق 
قولهم أدلة عقلية وأخرى نقلية »ء سواء أدى هذا القول 
فی بعض الاحیان الى أنه ثعالی لا کالاجسام آو آدی الى آنه مثلها + 


ویذهب الکرامیون الى آن اله تعالی لا کان جسما ء فانه یکون 
من ثم فی مکان »> وهذا اكان هو العرش ء وهو عليه استقرارا »> 
وآنه بجهة فوق ذاتها ء آما مما سته للعرش فهى من الصغحهة ألعليا 
ثم یستبدل آصحاب محمد بن كرام من بعده بلفظ الماسة لفط 
اللاقاة منه للعرش ء وييدو آن ألفاط الماسة والانتقال والتحول 
والنزول قد أزعجت الكثيرين من الكراميه بعد مؤسسهاً »> فحاولوا 
التخلص من كل هذه التصورات » فذهب البعض منهم الى أنه على 
بعض آجزاء العرش » وذهب البعض الاأخر الى آن العرش امتلآ به 
وجاء تلمسذه محمد ين الميصم الثى تنتمى اليه الفرقه الميصمهة 
محاولا تخليص المذحب من كثير من تصورات المعلم الأول للكرامية 
فذهب الى أن بين اله والعرش بعدا لا یتناھی «) ۰ 


وقال آيضا ان الله سبحانه ذات موجود منفردة بنفسها عن 
ساگر او جودات لا ثحل فی تسیء حلول الاعراض ولا تمازج 
شيا ممازجة الاجسام » بل هو مباين للمخلوقين ٠ ٠٠‏ 


وبعد آن قرر الكرامية مباينة اله تعالى للمخلوقين بينونة آزلية 
وأئبتواً الفوقية » اختلفوا فيما بينهم بصدد مسالة ( النهاية ) »> حيث 
ذهب البعض منهم الى اثبات النهاية له ( جل شآنه ) من ست جات » 


(۱۹) ابن آیی الحدید : شرح ذهع البلاغة جا ص ۲٣۱‏ * 


ومنهم من آثبت النهاية من جهة ( نحت )> واليعض منهم آفكزها وقال 
هو عظيم « ثم اختلف هؤلاء حول مفهوم ( العظم ). > فذهه البعض 
الى آن معنی عظمته « آنه مح وحدته على جميح آجزاء العرشس ء٠‏ 
والعرش تحته » وهو فوق كله » على الوجه الذى هو فوق جزء منه » 
وذهب البعض الاخر الی آن معنی عظمته آنه یلاقی - مع وحدته ‏ 
من جهة واحدة اكثر من واحد » وهو يلاقى جميع آجزاء العرش > 
وهذا معنى العلى العظيم ء كذلك اختلفوا حول حقيقة الاستقرار 
وحقيقة العرش »> وآيهما أكر الله آم العرش ! () ء 


آما عن اسندلال الكراأمىة بآدله عقلیه وأخرئ. فته نی ما 
بذهون اله » فتعتمد آدلتهم العقلية على ما مل : 


۱ ان انعالم. موجود والباری تعالی موجود ء وکلموچودین 
فااید وآن نکون آحدهما ساریا فی الاخر أو مباینا له بالحهه ۰ 
وکون الباری تعالی ساریا فی العالم محال (» فیفی ان یکون, مباینا 
له بالجهه » ولا کان ذی جهه متمیزا » وکان کل متمیز جسما + فال 
اذن جسم ۰ 

۲ اننا لم نشاہد عا ا » قادرا » حیا الا وهو جسم 4 واثبات 
شیء على خلاف المشاهدة لا يقبله عقل » ولا يقر به قلب. » فوجب 
القول بآنه تعالی جسم لا ثبت کونه عاألٰا » قادرا » حيا ء 


(*) البخدادي : الفرق بون. الفرق ص ٠١‏ » الاسفرائينى : التبصير فى 
الدين ص ۰ *\ چ 

(جو) فلاحظ هنا أنهم يحاولون الانفلات من سياق مذحبهم والذى جعل 
0 يتهموتهم بالقول, بالحلول ووجدة الموجود. ء راجم رأى 
د* > 4 أ3 ٣‏ 


۴۳ ہے لن العالم يجب ان يکون عا لا يهذه الجسمانيات »> والعالم 
مها دجب أن تحصل فی ذاأته تصور .ها ».و الله تعالی عالم 1۳ چسمانیات» 
فيزم من ذلك أن يكون جسما لان الشبيه يدرك الشبيه ء 


آو شیا فى عكم الفايل ء والمرئی يقتضى سقوط الشعأاع على 
الجسم حتى يرى ٠‏ وغلك يقتضي :كونه قعالى مخصوصا بجهة وما 
يخٿص » عه فهو حه 0 .»فيزم عن ذلك ان بکون اله حسما »۰ 


أما آدلتهم النقلية فهى الايات الى توحى من فريب أو بعيد 
بالتجسيم والتى ورد فيا ذكر الاستواء والعرش والجهة والتحيز 
وا لكان » يالاضافة الى الاحاديث.الشريفة التى أجروعا على ظأهرها 
و ی ی ا ا کے و و 
ورہما كان لهم ما أرادوا من أحاديث غير صحيحة أو موضبوعة أومما 
دخلتها الاسرائیلیات ٭ فمن آیات الفوقية توله تعالی : « يخافون 
ريم من خوقهم » ب( انحل س ٠ه‏ ) ء وات العلو كما فى قوله 
تعالى : « وعو العلى العظيم » ( البقرة  ٠٠١‏ ) » وقوله تعالى : 
« سبح اسم ربك الأعلى » ( الأعلى  )١‏ ء 


أما آبات العرو ج فذلك مش وله ثعالى : «١‏ اليه يصعد الكلم 
الطيب .» (٬فاطر ‏ ء٠‏ ) ٤‏ وقوله تعالى : « .تعر ج اللائكة والروح 
اليه » ل المعارج  ١‏ ) «كذلك استشهد الكرامية بالايات الدالة 
على انه تعالی :فى السفاء كقوله تعالى : « لم آمتتم من .السماء » 
( الملك  ١۷‏ ) ء آما الآيات المنضمنة الرفع کقوله تعالی : «بوماشتلوه 
يقينا بل رفعه الله اليه » ( النساء  ٠١۸‏ ) وتمسك الكرامية بأيات 
النزول والانزال ( انزال الكتب المقدسة والملاثكة ا مقربين ) كما أتخذوا 
من آبات العندية دليلا على التجيز والجهة ء وذلك كما فى.قوله تعالى 


— ۳۸ 


« انا اتزلناه فى لينة القدر » ( القدر  ١‏ ) ء وقوله تعاألى : 
« رب اين لى عتدك بيتا فى الجنة » ( التحريم  ١١‏ ) ۰ 


آما قوله تعالی : « ثم دنا فتدلی فکان قاب قوسین آو آدنی » 
( النجم ‏ ۸ ) فان الكرامية يتخذون من خلالها دلينا عقليا ودلياذ 
سمعبا ء فان المعنى هنا _ على ما يذهبون ‏ يفيد الدنو بأنجهه ء 
ولا كان الدنو من جهة اله تعالى لقوله بعد ذلك « فاوحى الى عبده 
ما آوحی » فانه دلیل على آنه تعالی فی جهة » وهذه الجهه هى جهة 
الفوق » والا لا اضطر الى الدنو لکی يوصى ما يريد + ومن كانت 
هذه چهته ( فوق ) کان متحیزا » ومن کان متحیزا کان جسما + 


تلك کانت هم آراء الكرامية التجسيمية عرضت لها فى عجاله 
دون حاجة الى الخوض فى تفصياات هذا المذهب + ولد ثارت جرآة 
الكرامية فی اطلاق لفظ الجسم على اللہ فیما تذکر سير مختار س 
مختلف الدواثر العقلية الاساامة ء وهاچمهم العدد الكبر من مفذرى 
الاسلام من أمثال : الجوينى والرازى والامدى وغیرهم ۰ وقد 
تخللت هجماتهم وردودهم وتفنید اتهم الالزامات ألختعددة را + 


ما موقف الشهر ستانى فكان يمثاية رد الفعل العنيف والحاسم 
تجاه أبن كرام والكراميه مما جعل الدكتور النشار يقول : ومن 
العچب آن يهاچم الشهر ستانى ابن کرام بهذا الشكل القاس س 
وقد تعود أن يقدم اليتا اذاهب فى صيغه هادثه + وهذا يدل على 
ما کان يراه فی الكرامية من خطر عثيف على عقيدة آهل السنة. 
والأجماعة رآ » 


١۹۷۱ ط ° اولی‎ ۱۹١ سهیر مختار - التجسيم عند المسلمین ص‎ )۲١( 
٠ فشمآة الفكر القلسفى فى الاسلام جا ص ا*:£‎ )۲۲( 


— ۳۹ 


4 یم ونة : 


تلك محاوله فى الفكر الاأسلامى تتصور منهوم الالوهيهة تصوراً 
غرییا مما بحق لنا آن فنسميهاأ أبتداعا + ويمكتنا من خادل هذا النموذج 
الختار من علم الكلام آن نتحقق من جوانب ( التغريب ) او الابتداع 
سواء فی مجمله أو فی تفصیلاته » آو بعیارة آخری سواء فی مفدماقد 
أو فی نتائجه ۰ 


اا ا عن لاحات ف فت اا 
فاولى تلك المفممات روف النشاة بالنسبة للراثشد 
اأڑسس ( أبِی عبد انه محمد بن کرام ) ۾ فمما لا ك 
فيه آن لامكأن وآلزمان دورا هاما فى تكوين شخصية المكمكر آو 
الفليسوف » وابن كرام عايش بيئة مكائية ليست نقية الايمان » بل 
هى ملتقى للتيارات الغريبة والغنوصية ء٠‏ وأما تكوينه الثقافى. 
والفكرى فام يكن كذلك اسلامیا خالصا بل هو مشوب بعقاد 
ومذاخب مختلفة امتزجت من خلاله تأثيرا فأثمرت عن ذلك الاتجاء 
الغزيب ء المقدمات اذن توحى بان الرجل لم ينبت غرسه من خلال 
جذور اسلامية خالصه بل جعل نقطة انطلاقه من ( خارج ) الاسلام 
ومن تم جاعت النتائج غريبة كل الغرابة لا تستقيم ومسار العقيدة 
التنزیمی ( لیس کمثله تسیء ) ۰ 


ثم ائنى لاتساعل : ليس الاسلام كعقيدة آنمی بتيامه كل عصور 
العبادة الصنمية المجسدة يزعم اذن آناس ‏ ظنوا نهم 
يحسنون صنعا ‏ أن الله جسم ( ثعالی الله عن ذلك علوا کبیرا ) ؟ 
روح الاسلام عند ما دس عليه ما لیس فیه وانحرف بفکره بعیدا ' 
عن حدوت الصواب ؛ء ۰ 


E E E 


أن هذا الاتجاه الفكرى ابتداع محض وهو عنوان على صاحيه 
وآتباعه حتى أولئك الذين راحوا يلتمسون العاذير من اجل اقامه 
فکر معو ج » ذلك الذی فقد مقومات وجوده كفكر منتمی الى الاسلام» 
ويتظو ع مثل هذا الفكر لتشويه أب العقيدة عن طريق اعلان (التجسيم) 
مدا لهم وغابة ٠‏ 


آن هذا الأتحاه التجسيمیى لدی ابن کرام ورفاقه ما هو الآ 
محاولة طابشة لعقول شطت اذ ادعت على الخالق ما ليس فيه زورا 
الاسلام محاولة غريية قشل أصحابها فى اكتساب أى مد ليأ اللمم 
اذا ما .تتبعنا الجذور الشكله اذا الاتجاه التجسبمى ودنا آن ققطه 
البدء غه كانت غير اسلامیه ٤‏ :انما هی خليط غير متجانس من عناصر 


واذا ما ظالعنا صفحات فکرنا الآسلامی فی شتی مظاهره لوجدنا 
نزعه حسية مثادها تفسير الطبيعة وما يتصل بها » و العقيدة الاساامىة 
صورت للناس حتى 'فيما يعيب عن ادر اکاتهم أن هناك صورا 
معسوسة مثلا فى اليعث والاخرة ومن خلال النعيم والعذاب » 
وما الى ذلك ولكننا لم نرقط اتجاها ( تطاول ) خی تصورہ حتی قال 
ان الله سبحانه وتعالی جسم ٭ واذا کنا قد رآینا کیف تادی بعض 
الباحثين فى مجال الفلسفة الاسلامية الى آن الكرامية يما تمثلت 
من مذاهب خاص ة اإرواقية _ قد صاإرت إرهاصة لإصحاب وحدة 
الوجود الادى فی الفكر الاسلامی من بعد ۾ فان ذلك خر دلیل علی‌آن 
فکرا نمی من خلال جذور غير اسلامية ان نتائجه وآغکاره لن تکون 
الا غريبة أيضا ء لانها نمت وترعرعت خارج الاسلام كيان سيت 
يافظ الاسلام عقيدة وفكرا كل اتجاه دخيل أو غير أصيل ء 


اي س 


۲ فى مجال القصوف : 
« .الشطح عند آبی يزيد البسطامی » : 


يعقر التصوف جانبا من خص جوانب الحياة 'الروحية قى 
الاسلام ء وهو تجريبة وسلوك قبل أن يكون مذهبا وفكرا ء فلك :أنه 
بح تعمتقا أعانى الحقيدة واستيطانا لظواعر الشريعة = وتلملا'لاحوال 
الانسنان فى الدنيا وتأويلا للرموز ء والتصوق كلك يعطى اللشعائر 
قيما موغلة فى الاسرار ء كما آن فيه انتصار! الاوح على الحرف 
أو المضمون غلى الشكل . 


والصوفية أو ( القوم ) يجمهم موقف مشخزك يتلخص فى أنهم 
ينكرون افكارا باتا أن « الحقيقة » هى ذلك الواقع المحسوس » 
لان 7 “المحسوس الذی يتشبث به غيرهم ممن هم آقل منهم 
نضجا فى العقل والروح ويكادون يقدسونه ء لا يشيع فى طائفة 
اس نزعاتهم الروحيه العاليه » ولا يروى فيمم غلة الشوق الى 
معرفة « الحقيقة » المجبردة التى تصيو نفوسهم الى معرفتها 
والاتصال مها را» »+ 


ویذکر نیسون 'قی کتابه ( ھی التصوف الاسلامی وتاریخه ) ' 
أن ءجذور التصوف االاولى تد ظلهرت ى نزعات الزحد القوية .التى 
سادت االحألم اللاسلامي فى التيرن ١الاوال‏ "الهجر ی * وترجع العو 'اخلى 
الرگيسبية فى ظهور زبعة الزحد ‏ كما يقول جولد سيهر الى 
عاملين هامين : 


() انظر ہو العلا فيي : : التتصوف € #لخورة *الروحية غى e‏ 
بص ٩.‏ :ط۰ اآولیدإر ارہ ' ۷ .۰ 


n f 


الأول : ا)بالغة فى الشعور بالخطيئة رم ء والثانى هو الرعب 
الذى استولى على تلوب المسلمين من عقاب الله وعذاب الاخرة ٠‏ 
ولتد سادت هذه الحركة وفخقا لقواعد الدين آول الامر » غير أنه 
لم يكن مفر من البالعة فى التزام بعض الامور الواردة فى تعاليم 
النبى جر وفى سيرته استتبعت من الناحية الأخرى اهمال لبعض 
مسال الدين التى قد لا تقل فى نظر أخيار المسلمين عن غيرها من 
المسائل من حيث قيمتها الديئية ء وسرعان ما تحول الزحد الى التصوف 
ا افو ار وو ا ما کر اله ید ی ر 
الصوفية واحدا منهم » وهم محقون فى ذلك لان اأحسن البصرى 
کان ينزع الى حياة روحية خالصة فى عبادته » غير قانع بمجرد 
الصور الشكلية فى آدائها ر + 


لقند ظهر التصوف اذا منتدما للناس قيما تعارض مأ يعايشونه : 
الصيت ء الاسادة بالفقر بدلا من الاغترار بالغئى وقد ساعد على 
ظهور هذا انبديل آن القيم الادية لم تجلب للناس ما كانوا يأملونه من 
مسعأادة ¢ ل حرت عليهم مزیداً من لاء والادذلال و اذا ما کان 
بد من الذل فلم لا یکون ذلا شه تعالی ولا يکون لای آحد سواه 
مهما بلغ سلطانه أو علا انه ٠‏ ولقد شهدت الدولة الاسلامية على 
المستوی السیاسی مظاهر متعددة من عدم الاستقرار بما أنعكس 
على حياة الناس حتى آمبح الناس بين بلاعين : بلاء بالخليغة ان 
قویت الدولة ٤‏ وبلاء بتخریب حرکاتث التمرد ان ضعفت الدولة ( مثل 


() حتاف معه فى هذا التقسير لسبب نشاة الزعد ء ولمله قد خلط بين 
(1 انظر , نيكلسون. ن اارت الاسلامى وتاريخه ص ١‏ ترجمة 
أو العلا E E‏ التاليف والترجمة والنشر س ۱۹۶۷ 


٣‏ س 


حرکة صاحت الزنج وحركه القرامطه ) ء انعكس ذلك کله على شتی 
مظاهر الحياة فتزاايد القحط واختل الامن > لم مسعد النانس اذا 
بدنياهم فتلهةرا على البديل » خاصة وأن الرسول عليه الصلاة 
والستلام كان قد حذرهم : « اذا يعض الناس فقراءهم وآظهروا 
عمارة الدنيا وثكالبوا على جمع الدراهم رماهم الله باريع خصال : 
بالقحط من الزمان » والجور من السلطان » والخيانة من ولاة الاحكام ' 
والشوكة من الاعداأء » ر“ ء 


فمن آهم الظاهر انتى ظهر بها التصوف اذن أن كان ثورة وجدان 
دينى ضد حيأة الترف والبذخ ء كذلك ظهر كمحاولة لاستكمال قصور 
قد يكون س فى مناهج الفلسفة والفقه وعلم الكلام ٠‏ ونلاحظ 
أن كثيرا من الباحثين فى مجال التصوف قديما وحديتا سواء كانوا 
عريا أو مسنشرقين قد تناولوا مسالة نشاة التصوف الاسلامى يمزيد 
من التفصيل ‏ وليس هنا بطبيعه الحال مجال لاستعراض تاك 
الاتجاهات » ولکن يمکن آن آذکر بایجاز آهم انطباعاتى عن تلك 
الاتجاهات في تفسير نشاة التصوف الاسلامى ء 


اقد انقسم الباحثون فى مجال التصوف بصفة عامة الى فريقين 
فریقينسب التصوف الاسلامى بجذوره ومصادره الى مؤئرات خأرجيهة 
هی التى أدت الى نشاة التصوف فى الاأسلام » وهؤلاء ‏ ومعظمهم 
مستشرفون ‏ تغفاوتت مواقفهم وتفسیراثهم حیث رد بعضهم 
التصوف الى واحد من المؤثرات التالية » ورد البعض الاخر النشاأة 
الى عدد من هذه الؤئثرات » بينما رد فريق آخر التصوف الى هذه 


(چو) انظر > د صبجى : التصوف ايجابياته وسلبياته ص ۲١‏ مقالة' 
بمجطة عالم الفكر ‏ المجلد السادس » العدد الثانی - الکویت ٠ ۱۹۷١‏ 


اشرات مجتمعه » آما لك الؤثرات فھی لا تعدو أن تکون : خارسيه » 
أو مسيحية آو عبرانية أو حهندية أو يونانيه ٠‏ 


أما الفريق الثانى فى مجال تفسبير نشاة التصوف ‏ وهم 
فى معظمهم من الباحثين العرب ‏ فيردون نشاة انتصوف الى 
ساس من الييثه الاسلامية نفسها » حيث آن فى الاسلام كعقيدة 
مجالا من مجالات التعيد والزهد » كما أن فى حياة االمسلمين من 
أسباب ما يدعو الى ظهور التصوف ( اسلاميا ) وينكر أصحاب هذا 
الاتجاه آی آثر خارجی فى نشاة التصوف ء 


ويقف بين لصحاب هذين الاتجاهین .فریق وسط آجدنی میالا 
الى وجه خظره وهو فيما .آرجج .أوجه تلك الاتجامات حيث يقرير .أن 
التصبيف يصفة علمة خاجرة عالية ونزعة عامة فى التعيد والتقرب 
الى الله على اأى نحو من :الانهاء.» فكان خى :للتصوف اذا قدرا مشترك 
هو عام عند .أصسحاب جميع العقائد » ولكن فيه أيضا خصوصية .تميز 
تصوفا عن غيره » وهذه الخصوصيةتتضمن من ين آهم ما تتضمن 
الخصوصيه فى النشآة حيبث تختلف الدوافح وتقنوع الاسيأب » 


وانظالاتا من ذه اللقولة .أقول إن :التصوف انلامى النشاة حسف 
الجذور اسلامية وللكن «اخاته _ من خلال بعض الفنرالت ‏ ثيارات 
وستاصر غريية هى جمثابة المزشرلت المساعدة فقط ء ومكذا محتغطا 
التصوق ببتتاقه الاسلامى .من حيث التشاآة .والظهور رم ٠١‏ 


ولعل تلك التفرقة تهمنا فى مجال الحكم على نتائج التصوف > 
(CY)‏ انظر »°3 محمد مصطفي حلمی : (الحياة الروحية فى الاسلام ص۱۱ 


(لهيتة العامة للكتاب ۱۹۸١‏ وكذلك د“ النشار ٠‏ فشماة الفكر الفلسفى 
اقی الاسام حا ۰ 


کے 


حيث آن الجذور الاسلامية ( المقدمات ٠)‏ فى التصوف اسثبقت عند 
اصحلبها اقجاهات. وآفكار! اسلامية ( التتائج ). ٠‏ 


ومن جهة آخرى فان ما يستدل به بعص الباحثين على آن 
التصوف غريب النشآة عن الاسلام جرد تشابه فى السمات العامة 
التى ذكرناها ولجرد القول بالتأثير والتاثر فان ذلك لا يتهض سيبيا 
قويا فى تفسير نشاة التصوف على آنه غريب عن الالام والمسلمينء 


ويظل الصوفية فى كل دين من الاديان وفى كلزمان هم اتصغوة 
المختازة التى بسلوكها نماد جعليا لاسلوك ء ومثلا للاستلهان. والتآسى 
قر الطاقة بعد الاثبياء والرسل ء ونصبح. آغة التصوقهى آمة 
کل علح . انساتى وهى الأتحراف؛ عن: روحه. والابتعاد عن الغاية٠‏ مته 
واساءة ختهم متاصده : فلكم آل مه الفقه والقانون هى التزام الشکظل 
واطرح المقصود » وآفة العلوم الطبيعية اساءة استخدامها من أجل 
الثدمير والاستطلاع الزائف. كذلك. نة التصوف هن اتخاذ اللظهر 
فى اللياس والبوادر بدلا من السلوك الطابق فى روحه يمادىء 
التصوف » والتعلق با مجاهدات الخارجية ء جينما الباطن ضرب يتردى 
فی هاویه الرذائل ء والتبطل وعدم السعى ابثغاء اليش والتنعم 
على حساب الاخرین ومن ثمار جهودهم ا ۰ 


ويحذر كثير من الصوفية آأنفسهم من بعض الآفات التى قد 
ذا آبو القاسم القشيرى يذكر فى مستهل. رسالته فى التصوف ره 


)٤(‏ د“ عبد الرحمن بجدوى : تاريع التصوف الاسلامى من البداية حتى 
نهاية القرن الثانى - المقدمة وكالة المطبوعات ‏ الكويت ط* آولى 
٥‏ ك 
)٥(‏ القشيرى : الرسالة فى التصوضى ٠‏ 


€ س 


أنه قد حصلت الغترة فى هذه الطريقة _ التصوف ‏ فمضى التسيوخ 
الذين كان بهم اهتداء » وقل الشباب الذين كان لهم بسيرتهم وسننهم 
اقتداء » وزال الورع وطوی پساطه واشتد الطمع وتنوی رباطه › 
وارتحلت عن القلوب حرمة الشريعة »> فعدوا قلة الميالاة فى الدين 
أوثق ذريعه » ورفضوا التمييز بين الحلال والحرام ٠‏ ودانوا بثرك 
الاحترام وطرح الاحتشام » واستخغوا بآداء العبادات » واستهانوا 
بالصوم والصلاة » وركضوا فى ميدان العفلات » وركنوا الى اتباع 
الشهوات وقلة البالاة بتعاطى المحظورات > والارتزأق يما يأخذونه 
من السوقة والنسوان وأصحاب السلطان ءءء ثم لم يرضوا بما 
تعاطوه من سوء هذه الافعال » حتى أشاروا الى آهل الحقاتق 
والاحوال ء وآدعوا آنهم تحرروا من رق الاغلال وتحققوا بحاناثق 
الوصال ء وهم تائمون بالحق تجری عليهم آحكامه وهم محو » ولیس 
له علیهم فيما يؤثرونه آو يقررونه عتب ولا لوم : وآنهم وشفو! 
بأسرار الاحدية واختطنوا عنهم بالكليةءوزالت عنهم أحكام البشرية 
ویقواً يعد فنائهم عنهم بأفوار الصمدية » والقائل عنهم غر هم اذا 
نطقوا والناثب عنهم سواهم فيما تصرفوا ء 


ويصنف ابن تيمية الصوفية الى أقسام ثلاث رح : 


١‏ صوفية الحقائق : وحم التبعون للشريعة المقتفون خطى 


۲ صوفيه الارزاق : وهم الذين قعدوا عن العمل وطالب 
الرزق ووگفغت لهم الاأرفقاف والتكاا * 


)١(‏ ابن تيمية : رسالة الصوفية والفقراء ص ٠١‏ وانظر 'أيضا . الغزالى 
الاحياء ج٤‏ ص ۲۲١‏ باب التوكل ‏ طبعة صسبيع ٠‏ 


E۷‏ س 


۳ صوفیه الرسم و القتصرون على النسبة والمعولونعلى 
الكل والظاهر ( بالرغم من کون التصوف ثورة على الشكلوالظاحر) 


ونلاحظ اذن آن التصوف کاتجاه ذوقی فی الفکر الاسلامی 
لم يسلم من داءات فيه وآفات لحقت بمسيرته » وتلك الاغات الكائته 
فی التصوف کامنة ولست شتا عأرضا آو طاراً » ومن ثم لم يخلص 
من تلك الآفات حتى بعض كبار الصوفيه «» ٠‏ 


ولعل تلك الآفات التعددة التى لحقت بالتصوف کان مردها فیما 
آرى الى غباب دور العقل الذى يعصم الرء من الشطط مح انتسليم 
دقصوره فی يعض المجالات الادراكة ء الا أن ذلك لا يعنى بحال 
من الأحوال أن يترك الصوفبة العقل ويخلفوه وراءهم ظهريا * وفی 
قوامها آنها تجربة وجدائية آو ذوقية حيث ( ليس الذى ذاق كمن 
لم يذق أو ( ذق مذاق القوام ثم انظر ماذا ثری ) انی آخر تلك 
العبارات التى تؤكد الجانب الذوقى الوجدانى فى التصوف بديلا ‏ 
فى معظم الاحوال عن العقل ٠‏ 


وا ةه ا ق ی ا کن 
التصوف فى عرف الصوفية مذاقا فانه فى تلك الحاله يكاد يشيه لونا 
من آلوان الفاكهة آو آی طعام شهى يسر الاكلين وکن آفته انه سریح 
العحلف أن قد أ با کلیه آبلغ الضرر ډه * 


(۷) د* صبحی : التصوف أيجابياته وسلبياته ت جمجلة عالم الفكر 
ص ٣۱۷‏ ° 
(A)‏ نم : ص ۹ °۰ 


ولطه- من صن تلك الإفات التى لحقت. مالتصوف؛ جد طاهرة 
( الشطح ) التى تاتى غريبة ومقحمة على سياق, التجربة الموقية 
وان كانت لازمة عنها ومترتبه علدهاء + فملةا' عن ظطاهرة الشطح, وكێف 
فشالت وما هى آهم مظاهرها وما هو حجم ( غربتها ) عن التصوف 
كتجربة ومن شم کفكر ؟ 


کد 


فلاهرة الفسطح : النشاة والتطور وآاظاهر ê‏ 


يمكن ان نتساعل منذ البداية عن ماهية ظاهرة الشطح وهل هى 
من صلب التصوف حيث لا يمكن للمرء أن يتصوف الا اذا ( طح ) 
آما آنها طارتة على التصوف وهى سلوك خاص لا بتعدى أصحابه.؟؛ 
والحقيقة قبل أن إتطرق لظك السآلة بشىء من التحليل بجحب أن 
آذكر ولا آهم مدلولات الشطح وتعريفاته سواء عند الصوفية انقسهم 
أو عند غيرهم ٠‏ 


يذكر السيد الشريف الجرجانى فى ( تعريفاته ) أن الشطح هو 
عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى » تصدر من أهل المعرفة 
( الصوفيه ) باضطرار واضطراب » وهو زلات المحققين » فانه دعوى 
حق يفصح بها العارف لكن من غير اذن الهى رن ء 


ونجد أن أبا نصر السراج الطوسى صاحب كتاب ( اللمم ) يفرد 
صفحات كثيرة من كتابه لتناول ظاهرة الشطح بالتحليل » وربما 
کان ذلك لانه قریب عمد بها فیما یذکر الدکتور بدوی -- ولهذا 
كرس لاشطح والشطحيات فصولا طوالا فصل فيها المسالة 
ودافع عنها *ء وما کان له أن یدافع هذه الحرارة الآ لانه كان حديث 
عمد بالجو اللتهب الذى أثارته بمناسبة قضية الحبلاج 
(ت ۳۰۹ ) ٥۰(‏ ٭ يقول آبو نصر السراج ان « الشطح كلام يترجمه 
اللسان عن وجد يفيض عن معدنه » مقرون بالدعوى » را + 


)٩(‏ الجرجانى : التعريفات . مادة : شطح 

)۱١(‏ د* عبد الرحمن بدوى : شطحات الصوفية ص ٠۲٠١‏ جا طء ثانية 
وكالة الطبوعات الگویت ٠ ۱۹۷٩1‏ 

٠١۹۱ ذشرة بکلسون ۔ لندن:‎ ٠٤١ السرا : اللمع فى التصوف ص‎ )1١( 


أو هو « عبارة مستغربة فى وصف وجد فاض بقوته وهاج 
بشدة غليانه وغليته » ره ء من خلال هذه التعريغات وغيرها للشطح 
اذن » يمكن القول بآنه ثعبير عما تشعر به النفس حينما تدبح لاول 
مرة فى حضرة الالوهية » فتدرك ان االه هى وهى هو ( تبادل 
الادوار ) وكما يقول قائلهم فى ذلك : 


أدينتنى منك حتى ظننت أنك أنى ! 


وهو یآتی نتیجه وجد عنیف لا يستطیع صاحبه کتمانه > 


سقونی وقالوا : لا نعن ولو سقوا جبال حنین ما سقونی لعنث ! 


وفيه يتبين هذه الهويه الجوهريه فيما بين العبد الواصل والعبود 
الموصول اليه » فيتحدتث على لسان الحق ء لانه صار والحق سا 
وأحدا »> ومن هتا ينتقل الخطاب الى صيغه المئگم _ من خلال 
الشطح ‏ بعد ان كان فى حال الناجأة بصيعْة المخاطب ٭ وفی حال 
الذكر يصيغة العائب ( لاحظ الاتصال الوثق بين هذا الاتجاه 
والاتجاه الى اقول بالحلول والاتحاد ) * وفذڪر آيو الاسم القذسرى 
فی رسالته فی التصوف أن الشطح أو السكر ما هو الا « غيية بوارد 
قوی » ر۲ + 


ویآتی هذا الوارد فيما يذكر الدكتور عفیفی (؛) ‏ عندما 
يتجلى الحق للعبد بصفة من صفات جماله خيتتع العبد فى حالة أشبه 


. ( ن "م : ص ۲۷۵ . 
)٠١(‏ القشيرى : الرسالة فى التصوف ص ٠ ٠۸‏ 
(£\) د عفیفی : التصوة ت الثورة الروحية فی الاسلاام ص ۸ل ے2 


س إ9 س 


ما تكون بحالة السكر » يفقد فيها وعيه بذاته وبالعالم حوله وينحصر 
يها وعیه فی اله وحده من غير احاطة ولا شمول ولا تحدید بكيفية 
زمانية أو مكانية » بل باستغراق كلى للمتناهى فى اللامتناهى ء 
وشعور غامر بوحدة الذات والموضوع ٠‏ وهذا فى نظر الصوفية يدخلنا 
خلال مفهوم آخر وهو ( الصعق ) » وهم فى ذلك يستشهدون بقوله 
تعالی : « فلما تجلی ربه للجبل جعله دكا وخر موسى صعقا » 
( الاعراف  ٠٤۲‏ ) ء فالوارد الذى أسكر موسى وصعقه جاءه عند 
ما تجلی ربه للجبل » آی ظهر فى صورة من صور جماله فی انجبل : 
فغاب عن نفسه فی هذا اأشهد » وشعل عنها وعن الجيل ويبقى وعه 
يالله التجلى وحده + 


ويحاول السراج الحلوسى آن يحلل ( الشطح ) تحليلا لوي حيث 
يرد كلمة ( الشطح ) لغويا الى معنى ا : « ان الشطح 
فى لعة العرب هو الحركة » يقال شطح يشطح : اذا تحرك ٠٠١‏ 
فالشطح لغخلة مأخوذة من الحركه ء لانها ETN‏ ار الواحدمن اذا 
قوی وجدهم فعبروا عن وجدهم ذلك بعبارة پسثعرب سامعها ٠٥()»‏ 


وهکذا فان خلاهرة الشطح سج عن أنحاد دین العيد ومعدوده 
بترتب عليه وجد عنيف » ولذا كانت حال الشطح تتميز بالاضطراب 

ولعل هذا ددور هت ودنا الى تحلیل اأحئاصر الضرورىة اخلاهرة 
الشطح وهی کالتالى : ۰ 


١‏ دة الوجد ء 


ست 0 


۲ س أن تكون التجردة تحرية اثجاد > 
٤‏ - آن ييمع فى داخل نفسبه هاتفا اليا يدعوه الي الاتحاد ء 


فیستدل دوره بدوره + 


ar pe O 
TT 


وتتميز الشطحة بخصائص منها آنها تكون بمبيغۂ جسمير ا )تكلم 
فی معظم الاحوال » وآنها تبدو غريية ة فى ظاهرها ء لكنها صحيحة 
فی باطنھا ( ولکن کیف یحکم علی مدی صحتھا ھی باطنھا ) او کما 
يقول السراج الطوسى : و اهرها مستشنع ء وياطنها صحيستح 
مستقیم » (۷) وهکذا ثظهر الشطحة ممظهر الدعوى ألعرعضه الأكاذيةء 


أما بالنسيية لشدة الوجڊ جكمدخل الى ظاجرة الشطح ء فالوجد 
هو ما a a‏ على ذلة »> 
آو محادثة بلطيفة » أو اثسارة الى فائدة » آو شوق الى غائب » أو 
أسف على غات ؛ آو ندم على ماض » آو استجلاب الى حال » أو 
داع الى واجب ء أو مناجاة بسر ء وهى مقابلة الظضاهر بال اهر 
والباجاق بالباجلنوالغيبالنيب والسر بالسرءو استخر اج ماللبماعليك 
قدم »> وذدر بلا ذکر ر۸ + 


(۱7) انظر » د۰ بدری شطحات الصوفية ص ٩۱‏ ۰ 
(AA)‏ ان a‏ ھن 


0 ت 


قكان الشطح أذن بنطوى من خلال شدة الوجد على حال من 
الاضطراب والحركة والانفعال الجامح ٠‏ ولقد ميز الصوفية بين 
نوعين من ( الواجدين ) : الواجد السأكن والواجد التحرك » وأخذوا 
يفاضلون. بينهما » ويكاد يتفق معظمهم على أن الحركة قرينة الوجد 
العنيف » ومع ذلك فقد قال « قوم ان السكون والتمكن أفضل وأعلى 
من الحركة والاتزعاج » ء ولقد رد آبو سعيد بن الاعرابى دة 
الوجد الى نوع الوأردات فى الاذكار » ومن تم نراه بمدز بين نوعين 
من الواردات فتال : « ان منها ما پوچب الستون ٤‏ غاسكکون فيها 
أفضل من الحركة » ومنهاً ما يوجب الحركة » فالحركة فيها أثم »> اذ 
حكمها القهر لاهلها ء فاذا لم يقم بهذا القهر كان الوارد ضعيف فى 


وروكدهد » ولو ورد شهفدقتة لاوجب خسرورة الحركه @ ° + 


مكانة الموضو ع المشتاق اليه » فی شوقیمكن أن یعادل او یکون آقوی 
من الشوق الى الاتحاد. بال لدى .الصوفی » ولعل ذلك مما يزيد فى 
فوران الوجد غندهم ء ائه اذن, وجد غايته الاتحاد باه والصوفية 
الذين بذهيون الى مثل ذلك الاتحاد باألله يعنون اللفظ والمفهوم نماما 
) الاتحاد ( ى أن بصر الحب والحیوب شيا واأحدا غعاا : سواء 
فى الجوهر والفعل » آى في الطيبعة والمسيئة والفعل الصادر منهاء 
فتكون الاشارة الى الواحد عين الاشارة الى الاخر » ثم تختفى 
الاشارة لانعدام اشير » فلا یصیر ثمت غير واحد أحد هو الگ 
فی الكل ؛ 


ويذهب؛ الدكتور بذوى الى أن درجات الشطح ناسيب طردما 


(۱۹) ن*م ص ۲۰۸ ۳۰۹ ۰ 


س 04 س 


درحات الاتحاد أو الحلول م ونقول الاتحاد أو الحنول لان كذیهما 
صالح لانجاد ظاهرة الشطح ( * 


ونلاحظ أن لفكرة الاتحاد آغمية كبيرة فى تكوين أو تكييف 
عملية الشطح »ء خاصة فى مجال تفسير الشطحات التى تعبر عن 
تساوى الاديان كلها - سماوية وؤغير سماويه بالنسبه للصوفى ء٠‏ 
فیرجح تساوى ألاديان لدى الصوفى الى كون الوجود وأحدا ء ' 
والوجود هو الله ء فكلها اذن من الله ء وبالنسبة الى الله تنتفى كل 
ثفرقه حيث آن ( الكل فى واحد ) ء٠‏ 


ولمله قبل آن اتناول بعض الواقف ( الشاطحة ) من خلال آبى 
بز اابسطامى يجي بنا أن اى بخظرة ماني على الجتور والأضول 
فی هذه ) الدعاوى ( »ء والحقيقه ان القول بالاتحاد والحلول وما 
شابه تلك الاتجاهات الغريبة عن الفكر الأسلامى نفودنا بالضرورة 
الى تلمس جذورها وبذورها سواء فى الفكر الاسلامی أو من خارجه 
فها هو ذا ابن تيميه يقسم كلا من الاتحاد والحلول الى قسمين »> 
اذ کلا هما اما مطلق أو معين فى شخص » والحلول المعين فى 
شخص كقول التصاری » والعاليه فى الاثمة من الرافضة » وفى 
الأشايخ من جمال الفغراء والصوفية » فانهم يةولون به فى معنى: 
اما بالاتحاد » كاثحاد الاء واللبن » وهو قول اليعقوبية ء واما بالحلول 
وهو قول النسطورية » واما بالاتحاد من وجه دون وجه » وهو ثول 
اللكانية ء 


وآما الحلول المطلق _ وهو آن اله تعالی بذاته حال فی کل شر 


gar 


)۲١(‏ ده بدوی : شطحات الصرفية ص ١١‏ ء 


س 00 سس 


به هؤلاء ( ويعنى الحلاج وابن سبعين وصدر الدين الرومى 
وحود الصانع مثل فرعون والقرامطة وذلك أن ي أمرهم نهم 
يرون أن عين وجود الحق هو عين وجود انخلق » وان وجود ذات 
أله 4 خالق السموأت والارض ھی نفس وحود الخنوقات چ اه 
بتصور عندهم آن يکون الله تعالی خلق غیره » ولا آنه رب انعالين ' 
ولا آنه غتى وما سواه فقیر را e‏ 


ويذكر الدكتور بدوى آن التصوف الاسلامى يشبه أنواع 
التصوف الاخري من حيبث أن آحوال الوجد وطلب الاتحاد والسكر 
انما هی آمور عامة فى جميع أنواع التصوف : ولكن العنصر الجديد 
فى التصوف الاسلامى بهذا الصدد هو القول بالتبادل فى الادوار 
ن اله ر لق وازن اه ا ت اق 


آما عن تفسير محاولة بعض الصوفية الاتحاد آو القول فى 
الحلول فمرد ذلك الى أن الشريعة جاءت بالغلو فى الفارئ دين الخالق 
والمخلوق » فجاعت الحقيقة والطريقة بالغلو فى التوحيد بين العبد 
والمعبود ء ولهذا لأ نجد مثل هذه الظاهرة _ خلاهرة انش طح فى 
التموف المسيحى مثلا بنفس الصورة الثى هى عليه فى التصوف 
الاسلامى _ وان بقيت السمات العامة التى تقارب بين الصورتين س 
حيث أن فكرة التوسط تلعب منذ البداية دورها الخطير فى التقريب 
بين الله والمخلوقات »› والتجسد هو آظهر تعبير عن هذا التو سط بحيث 
كان من عقائد المسحية الرسمبة الحوهرية اتحاد اللأهوت بالناسوت 
فى شخص اأسيح » لهذا لم يكن للصوفى المسیحی آن يتطرف فى 


)۲١(‏ انظر » اين تيمية : جامع الرسائل والمسائل ص ۱۷۲ وما بعدها 


جانب الاتحاد » وكان اتحاده بالالوهية دائما عن طريق هذا الوسيط 
آی المسيح اما فی الأسلام فالصله مباشرة بين العيد والرب ء فان 
تم اتحاد آو تم تصوره فلا یتم الا بطریق میاشر را" ٠‏ 


واذا كانت السيحية قد خلت من ظاهرة ة ( للح ) على النحو 
آخری أكثر اتمالا a‏ مثل ا J‏ الاخ 


ویاثی آبو يزيد الیسطامی الذى سأتناول بعض الشطحات عنده 
من حبث ظروف نشاآته ر» شاهدا على الصله القويه بين الشسطح 
وامؤثرات الفارسية القديمة ء يقول الدكتور عفيفى : « ان أبا يزيد 
البسطامى يمتل نزعة غالية لا نستطيع أن نصفها بأنها ( سنية ) 
خالصة ء فقد كان هذا الصوفى الوارث الحقيقى للعقلية الأيرائية 
القديمة »> ولذا تجاوز تصوفه الحدود السثية ٠٠*١‏ ولذا نعتيره هنا 
كما فعثبر الحسين بن منصور الحلاج ‏ ممثلا رحلة انتقال 
خطيرة بين التصوف غير الغلسفى والتصوف الفلسفى القائم على 


ألقول فوحدة الوحود € (CY)‏ + 


ويتناول ماسينيون تاريخ الشطح فى التصوف الاسلامى نفسه 
فيقول ان الصور الارلى من الشطح نجدها عند ابراهیم س آدهم 
وعند رابعة العدوبة »> ثم تتخذ أول صورة واضحة كل الوضوح عند 
آبى يزيد البسطامى ء ثم يفصل الحلاج القول فيا » ويحللها تحليلا 


(۲۲) د* بدوی : الشطحات ص ٩‏ ° 
() کان مجوسیا شم اسلم واسمه بالکامل طیفور بن عیسی بن شرشران 
(۲۲) د“ عفيغى : التصوف الثورة الروحية ص ٠۲۲٠‏ ء 


— OY — 


نفسيا موغلا فى العمق » ويشير الشبلى اليا مرارا ء ويعد الشبلى 
تتدر آحوال الشطح فى التصوف الاسلامى » وينحدر مستواها ء 
فالشطحات النسوبة الى الچیلانی والرفاعی وابن عربی لا تكاد تيين 
اذا قورنت بشطحات آسلافهم الكيار ء وسورة الكيرباء التى تستشف 
عند البسطامى والتسترى تقودهم الى الافصاح بعبارات صبيانية الى 
درجة مؤسفه ۔ « قدمی على عنق جمیع الاولياء » » « آنا عرش اله 
الخ ء« وهم فی محاولتهم الاحتغاظ بالغفارق بين العلو الالمى الذى 
لا يمكن بلوغه وبين عباداتهم - ترضيا وخضوعا منهم للفقهاء ‏ 
قد راحوا يتتقمون لانفسهم بزيادة الغرور والكبرياء على الاقل بان 
يجدوا آنفسهم فوق مستوی الاخرين د» . 


(۲۶) ماسينيون : بحث فى أصول المصطلح الفنى للصوفية المسلمين ص۹۹ 
باریس ۲ نتلا عن بدوى : الشطحات ° 


.. 0۹ 


مظاهر الشطح عند البسطامى ره : 


لقد کان آبو يزيد البسطامى ( ت ٠۲١١‏ ) من الصوفية الذين 
غليت عليهم آحوال الجذب والوجد واختطفوا عن أنفسهم بالكليه ء 
ولذا فاضت الاقوال الاثورة عنه بالتعبير عن الفناء والْيية والسكر 
ور ذلك هما مر الى اكان اه الله اة ل 
عن نفسه وعن کل ما سوی اله باه وحده ۰ ) 


) س ذکر عن آبی یزید آنه قال : رفعنی ( آی اله تعالی‎ ١ 
مرة فأتتأمنی بین يديه وقال لی : یاآبا یزید ان خلقی يحبون أن يروكء‎ 
فقلت زينى بوحد انيتك » وآلبسنى أنانيتك » وارفعنى الى أحديتك-‎ 
حتى اذا رآنى خلقك قالوا : رأيناك _ فتكون أنت ذاك » وداأكون‎ 
آنا هناك را‎ 


٣‏ وقد حکی آیضا عنه آنه قال : أول مأ صرت الى وحدانيته 
فصرت طيرا جسمه من الاحدية ء وجناحاه من الديمومة + فلم آزل 
أطير فى هواء الكيفية عشر سنين حتى صرت الى هواء مثل ذاك 
مائة لف مرة ء فلم أزل أطير الى أن صرت فى ميدان الازلية › 
فرآيت فيها شجرة الاحدية ‏ ثم وصف أرضها وأصلها وفرعما 
وآعضاء‌ها وثمارها ثم قال : فنظرت فعلمت آن هذا كله خدعة ٠)‏ 


: راجع فى الشطح عند البسطامى بالتفصيل : السراج الطوسى‎ )٠١( 
= وما دعدها » هرید الحدين العطار : تذكرة الاولياء‎ A۸1 اللمح ص‎ 
وما یحدها ¢« أو نعم الاصفهائنى حلية الاولداء د‎ ۱71٠٥ ص‎ 
ص * وما بعدها القاهرة ۱۹۲۸ ء ابن الحوزى : تلبدس ايلیس‎ 
° ۲۲۸ ص ۱۹۹ »۰ الهجویری : کشف المحجرب ص‎ 

٠ ۲۸۰ السراج : اللمم ص‎ )۲١( 

(۲۷) نم ص ۲۸٤‏ * 


سے +e‏ س 


مجلسه یوما : فرعون لم يقل ما قال آیو يزيد رحمه اس لان 
فرعون قال : آنا ربكم الاعلى » والرب يسمى به المخلوق فيقال : 
رف الدأار ٤‏ ورب البيت ء وقال يو یزید رحمة الله : سیحائى ! 
سپحانی ٭ وسپوح وسیحان اسم من اسماء الله تعالی الذی لا پجوز 
أن یسمی به غير الله تعالی (۵) + 
be‏ 


٥ه‏ وشیل عنه آنه اچتاز بمشرة اليهود ققال ٠‏ معذورون ۰ 
ومر بمتبرة المسلمين فقال 7 مغرورون ر“» ء 


> س قول آبو يزيد : « أشرف الحق على أسرار العالم 
قشاهدها خالیه منه » غير سری فانه رأی منه ملاء! فحاطینی معظما 
لی بان قال : كل العالم عبيدى غيرك . 

۷ « طاعتك لی يارب آعظم من طاعتى, لك » ۰ 

۸ س (« بطشی اشد من بطشه بی » + 

٩‏ - « لان ترانى مرة خير لك من آن ترى ربك ألف مرة» ء 

+ - ۵ ان آدم عليه السلام بأع حضرة ربه يلقمة ۰ء٠‏ لو 


(۲۸) نم ص ۳۹۰ ۰ 
(۲۹) ن*م ص ۲۹۰ ۰ 
(۳۰) نم ص ٣۹۱‏ - 


ا الله في الاولين والاخرين لم يكن ذلك عندى بكبير : غأيه 
الامر آنه شغعنى في لقمة طين ٠‏ 


۱۱ « جاز آبو يزيد على مقابر اليهود قال : ما هؤلاء حقى 


٢‏ « غلطت فی ابتداتی فی آریعة آشیاء : تومت آنی 
آذکره وآعرفه .وآحبه وآطلبه ۰ فلما انٹهیت رآیت ذکره سبق ذکری»ء 
ومعرقته سبقت معرفتی > ومحبته دم من محبتی › وطابه ی آولا 


۱۳ « سبحانی ؛ سبحانی ما آعظم شآنی ! » ۰ 


تلك نماذج ممثلة للشطحات عند أبى يزيد اليسصامی راشد 
الشطح فى التصوف الاسلامى ء ونلاحظ آبا يزيد وأسحابه يفضلون 
التكر ٠ى‏ العحو لان الصمى فى نرهم ركتضى وخود اغات 
ال ان ع ا حك دان الجن ا ا 
فهو محو لتلك الصفات ورفح لحجب الاختيار والتصرف والتدبير ء 


ویذکر الدكتور عفيفى أن مذهب آبی القاسم اأجثيد بن محمد 
يتمثل فى تفضيل الصحو على السكر ء وهو ذات اذهب الذى آخذ به 
كيار الصوفية من بعده ء « وأما ضعاف النفوس من المتألخرين ألذين 
بالغوا فى الطرف الاخر ( السكر ) واعتبروا الجذب والغيبة والظهور 
بشتى آلوان الهوس والمرعونة علإمة من علامات آولباء اله ء فلم 
يكونوا الا آفاشين دخلاء على التصوف » والتصوف منهم مراء » ر“ 


٠ ۲۸١ التصوف الثورة الروحية ص‎ )٠( 


— NN 


وهكذا يعبر البسطامى من خلال الشطحات عن الحب الالهى 
فى آساليب رمزية مملوءة بالالغاز كعادته فى معظم آقواله + منراه 
یصف الصوفی فی حبه له ومعراجه اليه بآنه طائر سبح فی فضاء 
اللانهائشة متحررا من قود الزمان والكان » بطير فى سماء «الهوية» 
ويدخل فى فلك « التنزية » ويشاهد شجرة الاحدية ( بدلا من سجرة 
انتهى التى شاحدها الرسول بب فى معراجه ) له جناحان من 
« الديمومة » يطير بهما فى ميدان « الازلية » را» ويعلق الدكتور 
عفيفى على ذلك الشطح البسطامی اثلا : ان هذا كلام رجل مأخوذ 
عن قفسه » مسلوف عن صفانه » خارج عن حدود ذاه الزمانيسة 
والكانية ٠‏ فزمانه فى حال جذبه « الديمومة » ومكائه « اللأنهاية » 
وسماؤه « الهونة » وشجرة منتهاه « الأحدية » » وکل هذا وصف 
لأحال التى سميها الصوفبة بالفناء رم ء 


(۳۲) التصوف الثورة الروحية ص ٠ ۲٠١‏ 


~~ ۳ 


تدويم ونق د ٠‏ 


لا يمكن أن يحكم على مسيرة التصوف كلها بما يحكم به من 
السلب على بعضها ر» حتى وان كان هذا البعض يشل جانبا ليس 
هينا فى مجال الدراسات الصوفية ء ونجد آنفسنا لاول وهلة ازاء 
تجربة فريدة آوبا لاحرى غريبه وهى الشطح ٠‏ وتأتى غرابتها ومن 
ثم غربتها فى كونها لم يشهد التصوف الاسلامى لها مثيلا من قبل 
ومن خلال صوفیه لم یشك خی عمق ایمانهم ولا فى صدق تجربتهم 
الصوفية » وبالرغم من كون بعض الباحثين قد ذهب _ كما رآيتا ‏ 
الى آن ظاهرة الشطح تكاد تكون خلاهرة يختص بها التصوف الاسلامى 
وحده ولم تعرف آنواع التصوف الاخرى مثيلا لها ء الا آتنى أرجح 
آن تكون للشطح جذور خارجية هى مزيج من مؤثرات هندية وقارسية 
ومسيحية تثمثل فى مظاهر الفناء والاتحاد والحلول التى يتضمنها 
٠‏ مفهوم الشطح ء فكآن نقطة البدء هنا اذن غير اسلامية » ولو كانت 
اسلاميةلنتشابهالصوفية جميعا سواء الاولونوالاخرون فى القوليهاواذ! 
كان التصوف فى قيامه قد جاء ثورة على قصور العقل ومحاولة 
استكمال ذلك القصور من خلال وسال القلب والذوق والوجدان ره 
الا آن العقل قد ظل فى النهاية مرحلة لا ينبتْى الوقوف عندها طوباد 
بل ینبغی تخطيها وتجاوز حدودها » ولیس معنى ذلك الالغاء التام 
لدور العقل ء ان خطورة ظاهرة الشطح نتمثل كما أتصور فيما يلى: 


› س انها لكونها غريبة المصدر قد افتقدت عمقها الاسلامى‎ ١ 


(#ږ) ساتتاول فموذجا ايجابيا أو ابداعيا من التصوف فى القسم الثاني 

ی ف الا 

)١(‏ راجح فى ذلك تجرية الغزالى الروحية من خلال كتابه النتذ من 
الضلال ء 


ا 


ومن ثم فانها نمت نموا طفيليا ظل مرفوضا فى عصره والحصور 
التى تلبه ٠‏ 

۲ انها من حيث النهج اتخذت ‏ فى معزل من العقل ‏ من 
فقدان الوعى اساسا لامها ومع کونها تجارب فردىۂ تخص آفرادا 
معينين من الصوفية » الا آن غيها دعوة خفية الى الاقتداء بها ومن ثم 
تتكتس العمومبه صدقا أورباء » وناهيك عما لذلك من آثر مدمر على 
غوس الملىمين ليس فى مجال العقيدة فحسب ولكن هى مجال 
الواقع العملى للناس ء اذ أن فبها دعوة مقنعة الى الأزيد من متدان 
الوعى باسم الغناء فى الذات والتوحد معها + 


۳ م فضلا عن كون ظاهرة الشطح غريية فى مصدرها وغريبه 
فى منهجها فهي كذلك غريية بل خطيرة فيما يترتب عليها وينجم عنها 
من آقوال وأفعال » وتات خطورتها فى أنها تمثل آقوالا بأباها الوجدان 
الدينى العادى » بما فيها من عبارات آل ما يقال عنها انها عدم تآدب 
مع ذات البارى العظيم » وأكثر ما يقال عنها انها كفر ٠‏ ومع التسليم 
بكون التصوف تجربة ذوقية ‏ ويعتبر البعض آن الشطح داخل 
فيها ‏ الا آنه ليس كل مسلم مطالبا بخوض تلك انتجربه حتى 
يحكم عليها ء فهى اذن تجارب يصعب الحكم عليها » ومن خلال 
صعوبة الحكم عليها يمكن آن تكمن بعض الاتجاهات السلبية طالا أن 
الأمسالة تجربة ( تسبيه ) وبعيدة عن العتتل والوعى ء وليس لها حدود 
من منطق ء کما آنها لیس لها محك خاص يمکن آن تقوم بواطئهسوی 
( الذوق ) نفسه حيث « ذق مذاق القوم ثم أنظر ماذا ترى ! » ۰ 

ومن هفنا فان ظاهرة الشطح تكتسب بعد ( اغترابها ) عن 
التصوف الاسلامى من خلال : المصدر والنمج والنتائج ٠‏ ولذلك 
لم يكن غرييا آن ينكرها بعض الص -وفرة آنذسهم ء ومن أولئك 


سیا ۵ سے 


أيو حامد العُزالى اذ أن الشطح فى نخلره دعاوى عريضه فى العشق 
تنتهى يبعض الصوفية الى دعوى الاتحاد ١٠ء‏ وقد وجد فيه الأدعياء 
مدعاة للتعطل عن طلب الرزق »> وتلقف الاغساء كلمات مخطه مزخرفة 
فان آنكر عليهم ذلك قالوا : الانكار مصدره العلم والعم حجاب 
ويرى العزالى ضرر الشطحات على العوام الى حد أنه يكفر 
صاحبها ویستبیح دمه » اذ لا فائدة من کلام شوش القلوب وبحير 
الآذهان ء بقول الرسول ا : ( ما حدث أحدكم وما بحدىٿ لا 
بفقهونه الا كان فتنه عليهم (» ء 


ويذكر ابن تيميه ان قول : سبحانى وما الى تلك الشطحات التى 
صدرت عن الیسطامی انما تشه کلمات السكران ومن ثم وجب ان 
تطوی فلا تروی ولا نژدی »+ ولعل الیسطامی نفسه رای أن أو اله 
فی شطحاته یمکن آن تکون فتنة فآراد آلا يتحمل تبعاتها حيٺ يرد 
بالانكار على من قال له : بيلغنا عنك فى كل وقت آشياء » وذلك 
بقوله : انما یخرج الکلام منی على حسب وقتی ویآخذه کل انسان 
على حسب ما يعقله ثم ینسبه الى ۰ 


ومعئی هذا آن آبا یزد کان بدرك فی حال صحوة آنه لا مغر له 
من تفسه » وآن له كيانا ووجودا لا يستطيع التخلص منهماً »> وآن 
الطريق السوى لحبة الله تعالى هو متابعة الرسول بر فى الامر 
والنمى والاقنداء بسيرته والتزام الشرع فيما ثرره من وحود اله 
ومآلوه وخالق ومخلوق ء 


الشطح فى التصوف اذن جمەوح »> وهڏاً الجموح لا یکبحه 
شید الشريعة وحده » وانما لابد لکل لجام من طرفین آو قیدين : قيد 


)1( الغزالى : احباء علوم الدین ج١‏ ص ۲ ° 


٦‏ س 


الشرمعة وقد العقل ء ذلك العقل الذى خلفه الصوفيه وراءهم ظهردا 
ولا یعنی قیام التصوف وظهوره كرد قعل لعلم الكلام والفلسفهة 
وانتهاج المتكلمين والغلاسغه )نهج العقل » لا يعنى ذلك بحن من 
الاحوال الاستغتاء عن العقل طالا أنه منهج المتكلمين والفلاسفة ٠‏ 
قاقد شبه الغزالى العقل بالعين المبصرة كما شبه الشرع بالشمس 
امتى يغمر نورها الاشياء ء فالعقل لشرع نور على نور » وکیف 
يستغنى عن العقل وبه يعرف الشرع © ٠‏ 


وا كأنت ظاهرة الشسطح عند بعض الصوفيه تعنى تعييياً العتل 
مطعتا فى تلك الظاهرة التى هى سيب كل كارثة وبلاء ء٠‏ 


ولیس غریا آیضا آن یژدی المجوم على تلك الظاهرة وما يترتب 
عليها الى هجوم على التصوف الاسلامی ككل حيث آنه كان المناخ 
مثل الشطح وألسكر والحو والفناء هى أفكار غير أسلامية فى نظطلر 
الكثيرين » فالأسلام يطالب باثبات الذات لا اماتة النفس » والرسول 
ا هو الئل الاعلى للأئسان الكامل لتاثيره العسق فى تاریخ 
الىشرىة لا لأنه آفنی أنىته () * 


(۴) انظر الغزالى : ميزان العمل ص ٠١‏ » ومعارج القدس ص إ٠‏ . 
(£) انظر » محمد اقبال : تجديد الفكر الديئى فى الاسلام ص ۱۸۷ ۰ 
ترجمة عباس محمود ٠‏ 


۷ 


۴ قدم العالم عند أبن سينا ( قضية فى سياق ) 
متدم هة : 


تدخل موضوعات الفلسفة الخالصة أو مذاهب فلاسفة الاسلام 
المشائيين فى نطاق دائرة الفكر الاسلامى ء وينظر كثير من الموّرخين 
والكتاب الى فكر فلاسفه الاسلام على آنه مستمد من جذور غير 
اسلامية ومن ثم فانه يبدو غرييا عن روح الفكر الاسلامى الخالص»ء 
لذا وجب أن نتناول هذه امسالة على نحو أكثر تفصيلا . 


اذا ما حاولنا أن نستقصى أصل مفهوم الفلسفة لدى الاسلاميين 
فاننا نلاحظ أن نفرا كثيرا من مؤرخى الفرق والباحثين يذهبون الى 
أن موضوعات الفلسغة غريية عن الفكر الأسلامى وذخاة عه > 
آو العلوم القديمة أو علوم الاوائل المهجورة وذلك فى مقابل علوم 


(چ) هو أبو على الحسين بن عبد الله بن سينا ولد فى أفشنة وحى قرية 
مجاورة لبخاری عام ۲۷۰م وکان آبوه من بلخ ثم انتقل الى بخاری 
أيام حكم الامير نوح بن منصور ثم استتر بأقشنة وكان له ولدان 
أكبرعما هو الفيلسوف آبو على ٠‏ ولقد وفر له والده تطيما مثاليا 
بالنسبة الى شقافة عصره ٠‏ وكان نضجه العتلى والجسمى مبكرا حتى 
من لغة وفقه وحساب وحندسة ومنطق وفلسفة وطب ٠‏ أما آبوه فكان 
من الشيعة الاسماعيلية وكخلك كان أخوه أما ابن سينا فكان لا بقيل 
على الفكر الشیعی » وكما يقول : « لا تقبله نفسی » كانت لابن سينا 
کتب عدیده مذها الشغاء والاشاراث والتنييهات والفلسفة الشرةدة 
ولقد توفی ابن سینا بعد آن اشتد عليه اأرض عام ۲۸٤م‏ ۰ ١انظر‏ 
القفطى : تاريخ الحكماء ص ٤١١‏ » البيهقى : تاريخ حكماء الاسلام 
ص ٥۲‏ ء ابن خلکان : وفیات الاعیان ج۲ ص ۱٥۸ ۱٥۷‏ * 


~~ A 


الاسلام أو علوم العرب أو العلوم المحدثه أو العلوم الشرعية على 
وجه الخصوص () *ء 


وما يكاد يجمع عليه المؤرخون أن مصطلح ( انقلسفة ) لم 
یظهر کمصطاح محدد امعالم اللا على يد اليونان ولم يکن له من قبل 
سبيل فى المعاجم اللغويه حتى عصر هومير وهزيود ٠‏ 

واختلفت تعريفات فلاسفة اليونان للقلسفةه وفقا لاختلاف 
نز عتهم وتصور اتهم » فنراها عند الفلإسفة الطبيعيين الذين غلبوا 
اننظر فى الطييعة الخارجيه والعالم الادى على النظر مى طبيعه 
الفرد وسلوكه تعنى « البحث عن طبائح ألاشياء وحقاثق ابوجودات » 
والفلسفه عند آرسطو هي البحث عن ااوجود يما هو موچود » وسماها 
الفلسفة الاولى تمييزا لها عن الفلسفة الثانية ومى العم الطبيعى 
ونعتها كذاك بالحكمة : لانها تبحث فى العلل والمبادىء الاولىاطللاقاء 
وسماها أبضا بالعلم الالمى لان هم مباحثها هو الجرك الاول »> 
باعتباره الموجود الاول أو العله الاولى للوجود ء وآطلق أرسطو 
الغلسفة على العلم باوسع معانیه »> النظرى : من عات وربأضات 
والهيات » والعملى : من آخلاق وسياسة واقتصاد ء واعثبر الفلسفة 
يمعناها الضيق ما نسميه ايوم باليتافيزيقا أو ما بعد الطبيعة > 
علم الموجودات بمللها الاولى ء أو علم الموجود بما هو كذلك ر ء 


وپأتى آول تأثر من فلاسفة الاسلام بالفلسفة اليونانية من خلال 


مقالةه ممن کتاب ر( التراټ اليونانى فى الحضارة الاسلامبة » د“ 
عبد الرحمن بدوی ص ١۲۴‏ . 

(۲) انظر » أوزفلد كولبة : احخل الى النلسفة مس ۲٠۹‏ ترجمة د*عفيفى 
د* الطويل : أسس الفلسفة ص ٤۷‏ وما بعدها ٠‏ 


ت 


التعرىغات ذاتها » فنلاحظ آنهم قد ترسموا خطی فااسفة اليوتان 
_ خاصة آرسطو ‏ فى تعریفهم للفالسفة وتحديد موضوعاتها ٠‏ 
فالکندی وهو أول فيلسوف فى الاسلام ( ت ٦٤۲ھ‏ ) عرفا فی 
رسالة له الى الخليفه المعتصم باله فى الفلسغه الاولى مقوله : 
ان أعلى المتاعات الانسانية منزلة وأشرفها مرتبة صاعسة 
الغلسفة » التى حدها : علم الاشياء بحقائقها بقدر طاقة الانسانء 
لان غرضص الفيلسوف فى علمه : اصاية الحق »ء وغى عمله : العمل 
بالحق » وأشرف الفلسفة وأعلاها مرتبة الفلسفة الاولى أعنى : علم 
الحق الأول الذى هو علة كل حن » ولذلك يجب آن يكون الفيلسوف 
لتام الاشسرف هو المرء المحيط بهذا العلم الاشرف » لان عام العلة 
أشرف من علم المعلول » لانا انمأ نعلم كل واحد من المعلومات 
علما تاما » اذا نحن أححلنأً بعلم علثه » (") ء 


وعن الكندى أخذ كل من الفارابى وابن سينا وغيرهما فى 
تعریفهم ألفاسغه وخروعها مع بعض يعض الاضافات والنعدىاات ؛ 
الفا ای ( © )رة الل في که ر اام بین ري 
الحكيمين ) بآنها العلم بالموجودات بما هى موجودة ء وفروعها الى 
حكمة الهية وطبيعة ورياضية ومنطقيه (؛» ٠‏ 


آما الشيخ الرئیس ابن سینا ( ت ۲۸٤ھ‏ ) فيعرفها بثوله : 


)١(‏ الكندى : رسالة الى العتصم فى الفلسفة الاوفى ص ۷۷ وما بعدھا 
تبحقدق د* الاهوانى ‏ القاهرة ٨۸‏ وانظر أيضا » د* ڍو ريدة : 
وساثل الكندى الفلسفية ص ۷ ۰ ۹۰ ء د“ الاعواتی : معاتی 

(غ)٠‏ الفاراسی : الجمم معن رآیی الحكیمين سس 1 »ء وانظر اأیضا : 
الحضاء. العلوم. ص ١‏ وما سد ما خحقیق د؛ عقمان مین ا 
34 ° 


س ٭ ل ص 


الح استكمال النفس الانسانية ء بتصور الامور والتد ديق 
بالحقائق النظرية والعمنية على قدر الطاقة الانسانيةءغاتحكمةامنعلقه 
بالامور التی لنا آن نعلمها ونیس لنا آن نعمل بها تسمى حكمه نظرية» 
والحكمة المتعلقة بالامور العملية التى لنا أن نعلمها ونعمل بها تسمى 
حكمة عملية » وكل واحدة من هاتين‌الحكمتينتنحصرفىثلانه آقسام 
فأقسام الحكمة العملية : حكمة مدينه ( سياسة ) »> وحكمه منزلية 
( اقتصاد منزلى ) ء وحكمة خلقية ( أخلاق ) ء آما الحكمة النظرية 
فأتسامها ثلاثة : حكمة تتعلق بما خى الحركة والتغير من حيث هو فى 
الحركة والتغير وتسمى حكمة طبيعية ( الطبيعه ) ء وحكمة تثعلق 
ها من انه أن رده الذهن عن الت وان كان وجودة خالا ال 
وتسمى حكمة رياضية ( الرياضيات ) ء وحكمة تعلق بما وجوده 
لان ذاتها مفتقرة الوجود اليها » وهى الفاسفة الاولى ء والفلسفة 
الالهيه جزء منها وهى معرفة الربوبية ر ء 


وترتبط قضيه مدى ثاثر فلسفه فلاسفة الاسلام بالتراث العقلى 
اليونانى بقضي؛ أخرى وثيقه الصلة بها وهى مدى الاأصالة فى فكر 
فلاسفة الاسلام ء فلقد اختلف الؤرخون والمهتمون بانفكر الاسلامى 
قديما وحديثا حول مدى الاصالة والايداع عند فلاسفة الاسلام > 
ونظر الكثيرون من آولثك الى فلاسفة الاسلام بوؤصفهم ( شراحا ) 
آو ( محللین ) لوضوعات الفلسغة اليونأنية » ولعل الذى ساعد هۆلاء 
على تبنی مثل وجهة النظر هذه أن فلاسفة الاسلام قد أعلنوا عن' 


(۵) اين سینا : کتاب النجاه القسم الاول صس ۲۰۲ القامرة ۸ 
وأنضا ترسالة. فی الطبيعيات ( ضمن مجموعة لسع رسائل ( ص۲ 
وما بعدھا ا : 


۷١‏ س 


( هویتمم ) منذ البداية ورفعوا لواء الاخلاص والوفاء لنتاج الفلسفة 


ولقد اختلغت الدوافع عند النكرين لأبه أصالة أو ابداع عند 
فلإسقة الاسلام » بل حاول البعض ثوسيع دائرة انكار الاصاله حتى 
شملت عندهم العقلية العريية على وجه الاطلاق ء يتول صاعد 
الاندالسى : أن الله عز وجل لم يمنح العرب شيا من علم الغلسغة 
ولأا لاعن الطانة به¿ زل ألم لهذا من ضمح ارب افر ن 
الا آيا يوسف يعقوب بن اسحق الكندى > وآيا محمد العسنن 
الهمذ أنى و 


ويذهب ابن خلدون فى مفدمته الى مثل ذلك ء فبالرغم من أن 
« العلوم العقلية هى طبيعة للانسان من حيث أنه ذو فكر ء فهى غير 
مختصة بملة » بل يوجد النظر فيها لاهل اللل كلهم ويستوون فى 
مدراکها ومباحثها » وهی موجودة فى النوع الانسانى مذ كان عمران 
الخليقة » وتسمى هذه العلوم علوم الفلسغة والحكمة » ر أقول 
بالرغم من ذلك الا آنه یذکر فی موضوع آخر « آن آکثر من عنی 
بها من الاجيال هم الامتان العظيمتان فى الدولة قبل الاسلام هما 
فارس والروم ١ءء‏ فكانت لهذه العلوم بحور زاخرة فى آفاقهم 
وأمصارهم » أما العرب فان « ابتداء آمرهم كان بالسذاجة والعفله 
عن الصنائح ¢ ۵M‏ + 


(( صاعد طبقات الامم تس 5" مطعة دار اأسعادة ب مصز › وأنظر 

أيضا » الشهر ستائی : الل والنحل ‏ القسم الثانى ص ٠٥۷‏ 
)۷( 2 : المقدمة » الفصل ١۴۳‏ » العلوم العقلبة وآصناقها ص ٤۷١۹‏ 
(A)‏ : الفصل ۲١‏ ص ۲١۲‏ ° 


إ۷ — 


وبعض ألنظر عن مدى الصواب فى تلك الاراء ( سأناقش دنك فى 
ألتعقيب على هذا الجزء ) فانها فتحت لناب على مصراعيه للهجوم 
على انعقلية العربيه بالحق أو بالياطل ء ولقد اتخذ هذا الأنكار 
لاية أصالة عقية عربية صورة للانكار التام لكل سمات التحضر 
والتطور الفكرى عند العرب وذلك لدى الاتجاحات الشعوبية القديمة 
ولدى اصحاب النخلرة العرقية من المستضشرقين المحدثين + 


فاقد ذهبت الشعوبية القديمة الى آن العرب لم يكن لهم ملك 


يجمع سوادهم وصح فواصيهم » ویقمع ظا لهم وینھی سفیپهم نولم 
يكن لهم قط نتيجة فى صناعة ولا آثر فى فلسفه ر * 


أما المحدثون من المنكرين لتلك الاصالة العقلية العربية 
والاسلامية فلقد قام انكارهم على أساس من العصبية للجنس والدين. 
فلقد استكثروا على العقلية الاسلاميهة آية مقدرة على الابداع 
والايتكار وسليوها آھم أسباب الوجود الحضارى ء ومن أشهر هوؤلاء 
قحد ارنست رينان الذى عرف عنه عداؤه الشديد للاسادم وللمسلمين 
وكذلك کرستیان لاسن وجوتییه وغیرهم ء ورد العداء عند هؤلاء 
الى تقسيم البشر الى ساميين وآريين والعرب بوصفهم جنسا ساميا 
قطرو أ على غريزة التوحيد مين الاشاء والىساحله اك أن العقل 
السامى لاطاقة له الا عى ادراك الجزئيات والمفردات منفصلا بعضها 
عن بعض آو مجتمعة فی غير ما تتاسب ولا انسجام ولا ثناسق ولا 
ارتباط فهو أذن عقل مياعدة وتفريق ٠‏ . 


(۹) ابن عبد ربه : العقد الفريد ج۲ ص ۸١‏ ( اراء الشعوبية والرد عليها ) 
وانظر أيضا » الجاحظ : البيان والتبين جه ص ٠ ٠۲١‏ 

(۱۰) أنظر »ء د مدكور : فى الفلسغة الاسلامية ء » منهج وقطبیقه ص ۲٣۲‏ 
وانظر أيضا ده النشار مقحمة نشاأة الفكر الفلسفى فى الاسلام . 
وكتلك د“ البهى : الجانب الالهى من التفكير الاسلامى ص ٩‏ ۰ 


س ۷٣‏ س 


ولقد سلك ملك هؤلاء بعض الباحثين فى مجال الفكر الاسلامی 

من المرب أتفسهم حيت يذهبون الى آن « الغلسفة منافية لطبيعة 
الروح الاسلامية » ولهذا لم يقدر لهذه الروح أن تنتج فلسفة 

بل ولم تستطع آن تفهم روح الفاسفه اليونانية وأن ننفذ الى ئبايها 
وانما هى تعلقت بظواهرها ولم يكن عند واحد من المشتغلين بانفلسغة 
روح فلسفية بالعنى الصحيح » ا ٠‏ 


والحقىقة ان عددا من امستشرقين النصفين قد ردوا نلك الدعوى 
وآثبتوا بالدليل آن الغلسفة العربية ‏ والاسلامية لم تكن لتفتقر 
الى مقومات الاصالة والابداع » ومن بين هؤلاء المنصفين بهد 
المستشرق الفرنسى ( دوجا ) الذى يقرر أن من الخطًاً. اعثيار المغلسغة 
العربية ليست « الا تقليدا حرفيا للفلسفة اليونانية ء ولم يكن لها 
آی انتاج خاص »> وهذه آحکام تذهب فى البت الى حد الشطط > 
ومضدرها سوء التحديد للفلسفة وجهلنا يما للعرب من مصنفات 
غير شروحهم أوّلفات أرسطو »ء وما أسوق الا شاأهدا واحدا : فهل 
وآنه لم يكن الا مثلدا لليوتان ؟ وهل مذاهب العتزلة والاشعرية 
ليست الا ثمارا بديعة انتجها الجنس العربى » ا ء 


لقد سغلت قضية الاصالة فى الفكر الاسلامى اذن عددا كبيرا 
من الشتغلین فی مچال هذا الفكر ء وكانت تهرك كلا منهم دوافع 
e N E a EE‏ 


)١١(‏ د٠‏ بخدوى : التراث اليرنانى فى الحضارة الإسلامية القدمة » وانظر 
أيضا » أحمد أمين : فجر الاسلام طا ص ٤:١‏ وما بعدها ۰ 

(۱۲۷) دوجا : تاریخ الفلاسفة وااتكلمين من المسلمین ص ۱١‏ تقلا عن 
مصطفی عبد الرآژق ص ٠۳‏ ۰ 


۷4 


تجاه هذا الفكر الاسلامى ٩‏ وهدا الاشكال فی تصوری ان نان تمه 
اشكال _ وبغْض النظر عن اختلاف الدوافع - يمكن فضه من خلال 
النقاط التاليه : 


١‏ س انه من الخطا التام اعتيار الفكر الأاسلامى برمته فكرا 
عقيما مجدبا لا مجال فيه لابداع ولا آثر خيه لابتكار ء والفكر 
اليوقانى ياعتباره صاحب ميزة السيق والاصالة لا يدل على أن 
أى فكر سواه مفتقد لتلك الاصالة ء ولعل الذين ذهيوا الى‌انكار 
أية قيمة للفكر الاسلامى _ قديما وحديثا س قد قأسوا هذا الفكر 
على ذاك فتآدوا من خلال ذلك الى أن ثمة فكرا صا ومبدعا فی 
كل شىء وهو الفكر اليونانى » وفكرا مقلدا جامدا هو الفكر الاسلامى 
وفى هذا ظلم بين لهذا الفكر الاخير ؛ 

انه باستقراء تاریخ الامم والحضارات يمكن الآاهتداء 
الى أن هناك سمة تميز سياق الثاريخ ‏ ومنه تاريخ الفكر - ان لم 
تكن تحكمه آلا وهى سمة التأثير والتآثر ء فالحضارات الاأئسانية دائنه 
ومدينة فى اطار مقولة التاأثير والتأثر هذه » ومن ثم فالتراث الفكرى 
حق مشاع لکل جيل وحل فکر یتمه ویستبعد منه ویضیف اليه ۰ 
واذا آمكن التسليم بذلك فان من الخطاً القول ان هناك فكرا أصيلا 
مبدعا فی کل شیء ( المؤثر ) وفکرا آخر تابعا س ولا آقول مٹیا 
با ىنى الدينى - جامدا مقلدا ( المتأثر ) بناء على مجرد مشاهدات 
ظلاهرية تدل على آن ثمة نشابها بين هذا الفكر وذاك ء 


۳ بناء على ما سبق فان المسالة يجب آن توضع فى نصابها 
واسعا لتأثير الفكر اليونانى على الفكر الاسلامى من خلال فكر 
فلاسفة الاسلام » ومع التسليم كذلك باشايعة التامة لدى هؤلاء 


¥0 ب 


الفلاسفة يكل أو بجل ما ذهب اليه فلاسفة اليوتان ء الا أن الامانة 
تقتضى عدم الذهاب الى أن الفكر الاسلامى ما هو قرره فااسفة 
الأسلام ء فالدقق يمكنه أن يكنتشف بسهولة أن هناك صقحات درق 
فى هذا الفكر الاسلامى ء وذلك عندما وضع أصحاب هذا الاتجاه 
( كما سفشير الى ذلك فى القسم الثانى ) أنفسهم فى السار المحيح 
ماهم ء فلما كان هذا الفكر يسمى اسلاميا فمن الاحدر به آن 
يكون فى داثرة ( الاسلام ) وآن يكون الاسلام هو محور هذا الفكر 
ولیس شىء آخر سواه ٠‏ ان الفارق بين الابداع والابتداع يرجم 
فی تصورى الى مدى الالتزام آو عدم الالتزام بجعل الاسلام هو 
محور الفكر » ولیس آى شىء آخر وراء ذلك » وهذا فيما أتصور 
ينبغى آن يكون العيار الصحيح الذى يفرق بصدده بين فكر مبدع 
أصيل ( فى حدود الالتزام ) والالتزام هنا ليس قيدا على حرية 
الفكر وابداعه بل هو ملهم وحافز وحافظ » وفكر مبتدع مقلد ( فى 
حدود عدم الالتزام ) ۰ 


وتآتى المسآلة التى نحن بصددها وهى القول بقدم ائعالم عىد اين 
سينا بناء على هذا التصنيف ‏ داخلة فى اطار الفكر الميتدع 
المقلد » حبث آنه اسثلهم سياق نظريته من خارج الدائرة الاسلامية 
فجاء قولا غرييا عن سياق الفكر الاسلامي الصحيح كما سيأتى بيان 
ذلك ؛ 


VV 


المشكلة ٠١‏ جذورها وملابساتها : 


المغكرين الاأسااميين » ومن ثم لدى الباحشن المحدشن الذين تصدوا 
أناقشه قضايا الفلسفة الاسلامية فى كل اتجاهاتها وصورها ٠‏ ولم 
تكن هذه السالة لتحظى بهذا القدر من الاهتمام الا لكونها متعلقه 


أو بعبارة آخرى تكتسب هذه اأشكلة أهميتها من حيث تعلقها 
بمدی تحدید الصلة بين اله ( الخالق ) والعالم ( المخلوق ) وما 
يترتب على ذلك ء فلما كاتت تلك الصلة وكيفية اختلاف المواقف حول 
تصورها وما يدل عليه كل تصور » )ا كان كل ذلك متعلقا .بمسالة 
الوجود وتفسير هذا الوجود ء أتضحت لنا مدى أهمنة هذه المسأآلة 
على المستوبين الفلسفى والديتى » ولعلنى لا أجاوز الحاقيقة اذا 
قلت ان کتب الفکر الاسلامی فی عمومها لم تكد تخلو من ذكر هذه 
المسآله مشكل آو بآخر ه٠‏ 


وآذا كان العزالى قد أجمل ذكر المسألة وفصلها من خلال كتابه 
الثهامت » فاننا سنحللها من تاحية ما تشير اليه من معان وما تعطبه 
من دلالات ء أما اجمال الغزالى لها فيتضح من خلال هذه الفقرة التى 
تصدر مها تناوله المسالة : 


« اختلف الفلإسغة فی قدم العالم » فالذی استقر عليه رآى 
جماهیر هم المتقدمين والتأخرين ء القول بقدمه وأئه لم زل عوجودا 
مساوة٤‏ المعلول لاعلهة » وم اوه اأنور للشسمس 6 وأن تقدم البارىء 


-— VA - 


عليه کتقدم العله على المعلول » وهو تقدم بالذات والرتبة 
لا بالزمان » ر + 


واذا آردنا آن نحلل جذور هذه المشكله وآهم آراء السايقين 
مصددها لاانتهاء الین موققف این سيتا ء فنلاحظ آن هناك عدة أتجاهاث 
فى قتاولها والنظر اليما : 


١‏ الاتجاه الاول وهو اتجاه مادی صرف بذهب أصحايه ائ أن 
العالم‌ا لادی آزلی آبدی بجوهره وأعراضه أو صفاته »وتتحکم فيه 
وتسيره قوانين ذاتية آلىة ٠‏ ويؤكد اصحاب هذا الاتجاه أن هذاالعالم 
ليس مخلوقاله بل ليس ثمة خالق أصلا لهذا الوجود» فلا شىءيكونمن 
العدم كما قرر ذلك لوقريطس أحد مممثلى هذا الاتجاه فى الغلسفة 
اليوتانية «» ء ومن أصحاب هذا الاتجاه أيضا الفلاسفة الذريون مثل 
ديمقريطس وآبيقور ولقد أطاق مؤرخو الفرق الاسلامية على أصحاب 
هذا الاتجاه اسم ( الدهرية) ر ء 


وكذلك ( الزنادقة ) ٠‏ يذكر الغزالى فى مجال تسنيفه للفلاسفة 
أن « الصتف الارل هم الدهريون وهم طائغة من الاقدمين ححدوا 
الصانح ادير » العالم القادر » وزعموا أن العالم لم بزل موجودا 
كذلك بنفسه وبلا صانع » ولم يزل الحيوان من النطغة والنطفة من 


)١(‏ الغزالى : تهات الفلاسفة ص ۸۸ تحقيق سليمان دنيا ۔ الطيعة 
السادسة ء دار المعارف 


(چو) نلاحظ أن الفلاسغة يتبنون متنولة أن التغير فی الراد يقتضی تغیرا 
فى الريد ( القديم ) وكذلك فى العلم وفى بقية الصفات وترتب على 
ذلك قولهم يقدم العالم وانكارهم لعلم الله بالجزثيات . 
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الحيوان وكذاك نکون يدا ي وهو لاء الزنادته € ("(y‏ + 


٣‏ س أما الاتجاه الثانى فهو ذلك الذى يري أصحابه أن العالم 
قدیم بالزمان دون الذات » وآن الادة الاولى التى نشا منها الكون 
لم تکن من شىء وانما وچدت هكذا من تلقاء نها ء وأصحأاب هذ! 
الاتجاه لا يرون فى القول بقدم مادة العالم انكارا للخلق ولا تعريضا 
مسالة وجود الله للنفى آو الجحود ء واصحاب هذا الاتجاه تحلب 
عليهم التسمية بانهم « القائلون بالقدم الزمانى »أو ( القائلون بالخلق 
المتصل ( أو ) القائلون بالحدوث الذاتى ( وھولاء كما یذکر انعزالی 
یشکلون جمهور الفلاسفة ر ء 


ونلاحظ آن هناك تفاوتا بين أصحاب هذا الاتجاه حيث بستثنى 
الكثيرون من مؤرخى الفرق آفلاطون الذى ذكر عنه آنه قل ان 
كلهم عدا آفلاطون ذهبوا الى أن الزمان قدیم » آما هو فقد جعله 
حادتا اذ قال انه وحد کک الىماء وان السماء حادثه )€ رئ *٭ 


أما أرسطو تفسه فلقد تادى بقدم العالم وأزلية الحركة وأنكر 
الخلق وجعل وظيفة الحرك الاول الرئيسية هى آن يحدث الدفعة 
الأولى للوجود ر( ء٠‏ 


9( الغزالى : النقذ من الضلال ص ۸۷ تحقيق عبد الحليم محمود ‏ 
الطيعة الخامسة 0۵م ° 

)؟( « : تهافت الفلاسفة ص ۸۸ : 

(3) یوسف کرم : تاریخ الفلسقة اليونانيبة ص ٠ ۱١۷‏ 

)٥(‏ د٠‏ آبو ريان : تاريخ الفكر الفلسنغى ج۲ ص ۲١۷‏ ط الاسكندرية 
۷ ° 
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وهكذا فان الرای الراجح لدی مژرخی امسلمين القدماء هو 
الآخذ مان قول آرسطو ألذى ذهب فيه الى القول بقدم العالم انما 
استحدثه هو » آما من کان یله فکاتوا يقولون بحدوثه ۰ يقول 
الشهرستانى :« ان القول فى قدم العالم وأزلىة الحرخاتبعد أثبات 
الصانع »> والقول بالعلة الأولى انما شهر بعد آرسحلو طالیس »> لانه 
خالف القدماء صريحا ٠‏ وابدع هذه القالة عى قياسات خلنها حجه 
ویرهانا » فنسج على منواله من کان من تلامذته وصرحوا انقول 
فبه 4ء وألا فالقدماء انما آندوا فيه ما فقلنأاه » رت ء 


آما الاتحاه الثالث فهو الذى يمثله كثير عن اصحاب 
الديانات السماوية وبالتسبة للدين الاسلامى يمثله التكلمون ء 
وهڙلاء جميعا يذهبون فى معتقدهم الى أن اله تعالى خلق العالم 
من العدم » ومن ثم فالصلة بين البارى تعالى وبين العالم هى صله 
بين العلة والمعلول أو بين السبب والنتيجة ء فال سبهانة سابق 
للکون وهو خځالقه » وهو الذی آوجده بعد آن لم يکن ء وذلك هو 
مذهب آصحاب القول بالابداع والاختراع والقول بالايجاد المنفصل 
وبالخلق من العدم ۶ 


يقول الدوانى فى شرحه على العقائد العضدية : « أجمح 
السلف من المحدثين وأكمة المسلمين وأهل السنة والجماعة _ رضى 
اله عنهم _ على آن العالم وهو ما سوى ذاته تعالى وصفاته ‏ 
حادث بقدرة اله بعد أن لم يكن » آى وجد بعد العدم بعدية زمائيةء 


(1) الشهر ستانی : الال والنحل جا ص ۱٤٩۹‏ ° 
(۷) شرح الجلال الدراثى على العقائد العضدية ص ۰ ہس ١١‏ . طسعة 
القاهرة _ الطبعة الخيرية ١۲٣١م ٠‏ 


A) — 


وسو آشدر الى هم GSE‏ القائلين بالحدوث فی محال أأتعشی 


على موقف ابن سينا وعلى سبيل المقارنة ٠‏ تلك كانت اذن آهم 
الاتجاهات الى تنازعت مشكلة ( الخلق ) أو بالاحرى مشكلة الوجود 
واذا كانت هناك ثمه مذاهب أخرى فرعية فانها تمت يصلة من قريب 
أو بعبد لهذا الاتجاء أو ذاك ء 


فكآن. أرسطو اذن هو الذى شكل المصدر الريسى للقول بقدم 
العالم وعنه انتقلت الفكرة الى العام الاسلامى * ومن آشهر 
من تبنس هذه الفكرة قبل ابن سينا نجد الفارأبى الذى يذهب 
. الى القول بقدم العالم من خلال بيان الصلة بين أله والعالم » قالعالم 
عنده لم يڙل موحودا م اله ومعلو لا ومساوقا اه ١‏ عدر متاحر عه 
بالزمان مساو نه المعلول للعله ومساوقه النور للشسمس »چ قاضل 
العالم فی نظر الفار ایی هو الامكان او ألاهة ۾ وکانڻ تحور هڌڏا 
الاصل فى الذهن مرتبطا بتصور الواجب الذى لم يسيبق بامكأان > 
فوجود العالم عنده: لیس متاخرا دزمان عن واج أالوجود ٩‏ وىمکن 
oS N O‏ 
قدیم بالزمان وحادث فی الوقوع بمعنی آن وقوعه من غیره ولیس 
نىن الدىن و الغلسغة ٭ ولکن بااحظ أن الجمم ىن قدم العام قدما 
ز مانا وحدوئه حدوثا ذاتا الذي دعا اله الحرص على الفلسفة 
والدين معا - هذا الجمع لا برضی الغلسغة على حدة ولا الدين 
على حدة ء فقلما يجد فى هذه اللحاولة الثوفيقية وحهة مستكيمة 
وهدفا واضحا من غير التواء ولا تعريج ء ولقد أدى ذلك الى قيام 


العقيدة الديتية من ناحية أخرى رى ء 


مووز ها إن ب مار وال ( دة اقرل جم 
العائم ) وانتقالها الى الفكر الاسلامى عبر بعض فلاسفة الملمين 
فيقول : ان الذى أحدثه اللاحدة كاين سينا وآمثاله بأن انوا : 
نقول العالم محدث ء أى معلول لعلة قديمة آزلية أو جبته ء فلم يزل 
محها » وسموا هذا الحدوث الذائى وغيره الحدوث الزمانى > 
والقعير بلغفظ « الحدوث » عن هذا المعنى لا يعرف عن أحد من أهل 
اللعات ء لا العرب ولا غيرهم » الأ من هؤلاء الذين ايتدعوا لهذا 
األأغظ هذا المعنى ء والقول بأن العالم محدث بهذا امعنى فقط لیس 
قول أحد من الانيباء ولا اتباعم » ولا آمة من الامم العظيمة > 
ولا طائفه من الطوائف الشهورة التى اشتهرت مقالانها فی عموم 
الناس بحيث كان آهل مدينة على هذا القول ء وانما بقول هذا طوائف 
قلىاه معمورة فى الناس »ء وهذا القول انما هو معروف عن طائفة 
من المتفلسغة اللليين كابن سينا وأمثاله ء وقد يحكون هذا القول عن 
ار اة » وقوله الذی فی کتبه : ان العالم قدیم > وجمهور الغلاسغة 
قبله بخالغونه عوقیل : انه محدث » ولم یثبت فی کتبه للعالم ماعلا 
موجبا له بذاته » وافما آثبت له علة يتحرك للتشبه بها ء ٿم چاء 
الذين أرادوا اصلاح قوله فجعلوا العلة أولى لغيرها ء كما جعلها 
الفار ابى وغيره » ثم جعلها بعض الناس آمرة للفلك بالحركة لکن 


(8) Dr. Ibiahin Madkour: La Place d’ Al Fanabi dans lecole 
Philosophiqne musu Inane p. lob Paris 1934 


وانظر ايضا د* محمد البهى : الجانب الالهى من التفكير الاسلامى 
ص ۲۷۸ ۰ 


— AF — 


يتحرك للتشبه بها كما يتحرك العاشق للمعشوق وان كان لا شعور 
له ولا قصد » وجعلوه مديرا بهذا الاعثار ء كما فعل اين سيتا وأبن 
رشد حیث جعلوه موجبا بالذات ا سواه وچعلوا ما سواه 
کا 


۷١ ابن تيمية : موافقة صحيح النقرل لصريح العقول جا ص‎ )٩( 
» تحقيق محيى الحين عبد الحميد وحامد الغقى طبعة القاحرة‎ ۳ 
°. 


جوهر القول بقدم العالم ٠‏ 


اذا كان التكلمون قد ذهبوا الى أن ما عدا الله مسبوق بالعدم 
سبكا زمائيا » فان الفلاسفه ذهيوا الى آن ما عداه غير مسبوق 
بالہدم :الا مسبقا مألذأت رم »+ 


ويجرض الغزالى فى كتابه ( تهافت الفلاسفة ) لادلة الفلاسقة 
على تدم العالم خاصة عند ابن سينا وذلك على اننحو التالى : 


١‏ الدليل الاول عندهم ر وتالوا فبه : انه ستتحبل صدور 
عليه مثلى هذا القول فهو التلارم الضرورى بين العلة والمعلول ء فاذا 
فیکون قديما مثله واما أن بتاخر عنه ء وفى هذه الحالة أما آلا بتجدد 
مرجح لوچود :العالم. فيظل فى دابرة الامكان » واما أن يتجدد مرجج 
ومن ثم يژدې :الى اشکال بل الى عدد اسكالات منها مثا : من محدث 
هذا الترجيح » وتاذا بحدث الان ولم يحدٿث من قبل مادامت آحوال 
القديم متشبانهة منذ الازل ؟ 


ويمکن آن يصاخ هذا اللىل الدى الغلاسفة على انحو آخر: 
)اذا تآجر ر وجود الجالم بو اذا لم بحدث قبل .زیمان.حدوثه ؟ ۰و لایمکن 
ای کک فی ای ا ر۷ بک وی ا 


وحدان aT‏ يعد فقدانها »› أو تجدد طبيعة أو وٽ ٤»‏ آو مایت إر۔ دة 


)١(‏ شرح الطوسى غلى اللاشازلت والتنبيهات لابن سينا جا بوالالميات 
ص ٥٤‏ 0۵ ۰ 

(۲) ااثظر ١ابن‏ .سينا : :للنجاة-ص ۲١٣۸‏ وإايضا : الاشارات ء التفبيهات 
ص ٥۲۹ ٥۱۷‏ القسم الثالث ٠‏ 
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لم تكن » فذلك كله محال ؛ اذ المقصود هنا با مرجح هو الارادة الالميةء 
فحدوث العالم اذن يقتضى حدوث الارادة » وحدوث الارادة يقتضى 
تعر حال الیاری (#) * أو الها الى مالا ثهابة » وکااهما ممجم ٠‏ 


ويعقب العزالى على هذا الدليل الاول للفلاسفة على قدم 
العالم باثه أتوى أدلتهم وهو فى الوقت عينه « أخبل أدلتمم > 
وبالجمله كلامهم فى سائر مسائل الالميات أرك من کلامم فی هذه 
المسألة » «» ويعرف هذا الدليل الاول بدليل الترجيح أو بالاحرى 
امتناع الترجيح ۰ 


٢‏ س اما دلیلهم الثانى عى قدم العالم فیقوم على القول بندم 
الزمان وقدم الحركه + يقول الفلإاسغة رى : « ان تقدم البارى على 
العالم » اما آن بکون نقدما بالذات لا بالزمان » کتقدم العله على 
المعلول وأن أحدهما متقدم على الاخر بالذات » واما أن بكرن انبارى 
متقدما على العالم بالزمان لا بالذات » فيکون شل العالم زمان کان 
العالم قيه معدوما » فقيل الزمان زمان لا نهابة له فانزمانقدیم + 
واذا وجب قدم الزمان _ وهو عبارة عن عدد الحركة _ وجب أيغا 
قدم الحركه » ووجب قدم التحرك الذى يدوم الزمان بدوام حركثه» 
وهو العالم » ويعرف هذا الدليل بدليل قدم الزمان والحركة ء 


٣‏ ہہ اما دلیلهم الخالث على ندم العالم یو انهم درون ان 
العالم کان 'ممکنا شل وجو ده ءاد لو کان ممتنعا لاستحال وحوده صا 


(#ج) فلاحظ أن الفلاسفة يتبنون مقولة أن التغير فى المراد يقتضى تغيرا 
غى الريد ( القديم ) وكذلك فى العلم وفى بقية الصفات وترتب على 
ذلك قولهم بقدم العالم وانكارهم لعلم الله بالجزئيات ٠‏ 

. وما بعدها‎ ٩١ الغزالى : التهافت ص‎ )١( 

(5) انظر اين سینا : النجاة ص ۲٣١‏ وما بعدها وكذلك أبن رشد : 
تهافت التهافت ص ٠ ١۲٤‏ 


وهذا الامکان لا آول له » ای لم يزل ثابتا »> ولم يزل العالم ممكنا 
وجوده ء وأا I GS‏ 
لم يكن ممكنا أبدا لاننا اذا وضعنا للامكان آولا لترتب على ذلك 
آن كأن العالم قبل ذلك الامكان غير ممكن - أى ممتنع ‏ فكيف 
انتق اذن من حال الامتناع الى حال الامكان ؟ أو على نحو آخر 
كيف صار صانعه ( تعالى اله عن ذلك ) من حال العجز الى حال 
القدرة ؟ 


اکن الان رم موا ن به در ا 0 
فهذه الادة او الوضوع أو القأبل لاأ يمكن ان تكون حادثة .ء والا 
لاحثاجت ألى مادة اخرى وهكذا الى مالا نهاية » فوجب اأذن أن تكون 
ا)ادة قدىمه ر * 


٤‏ ثم ان هناك دلیا رابعا للفلاسفه على قدم العالم حيث 
آنهم تالو ا : کل حادث فالادة التى فيه تسيقه » اذ لا يستعنى الحأدث 
عن مادة ء فلا تكون الادة اذن حادثه وانما الحادث هو الصور 
والاعراض والكيفيات الطارثة على الواد ء 


وييان ذلك كما بقرر الفلاسفة آن كل حادث فهو قيل حدوئه لا 
يخلو : اما أن يكون ممكن الوجود أو ممتئع الوجود أو واجب الوجودء 
ومحال آن بكون ممننعا » لان اممتنع فى ذاته لا يوجد قط : ومحال 
آن يکون وأاجب الوجود لذاقه ء فان الواحب لذاته لا یعدم قط » 
فدل على آذه ممكن الوحود لذاته » فاذن امكان الوحود حاصل له قل 
وحوده وامکان الوجود ما هو 1 و صف اضاقی لا قوام 4 دنشه 
فلاند له من محل يضاف البه وليس ذلك الحل سوى الادة حيث 


.* ١١١ انظر الغزالی : التهافت ص ۱۱۸ » ص‎ )٥( 


يضاف الها » فكل خادٿث اذن لايد آن يکون مسبو قا ماده ومن شم 
لم نکن ا)ادة حادثه محال من :الاحوال ٠‏ 


تلك كانت أهم الادلة ذكرها الفلاسفة خاصة ابن سينا 
بصدد قولهم يقدم العالم ء :ومن ناحيه آخرى نلمح فى الاأتجاه 
الفيضبى أو الصدورى عند ابن سينا تضمنيا للقول بقدم العالم 
حيث آن أصحاب هذا الاتجاه يرون أن الخلق والابداع ما سو الا 
اختراع الصور وابداعها ( دون المواد ) واثباتها فى الهيولى من قبل 
واهب الصور آو العقل الفعال ء فالوجودات الجزثية اذن ( وهى 
عتاصر العالم ) فى نظر أصحاب هذا الاتجاه انما تصدر عن الاول 
( اله تعالى ) ضرورة ء وذلك بتوسط ساسلة من البادىء الخارقة 
للمادة وهى ما تسمى بالعقول الغارقه ء والذى تجدر الاشارة اليه 
آن فلك الاتجاه:أول ما وجدت جذوره من خلال ما عرف بنخلرية الفيض 
أو الصندور لدى رجال الافلاطونية المحدثة خاصنة عند أملوطين الذى 
انتقلت آفكاره عبر انتقال التراث اليونانى الى الثغافة العربية وعرفه 
العرب والمسلمون باسم الشيخ اليوتانى ٠‏ 


والقضية الاساسة التى يقوم عليها هذا الاتجاه الذي نشي 
له فی الفکر الاسلامی آیو نصر الفارابی ثم ادن سينا من يعده 
هى استحاله صدور الكثرة ( فى العالم المادى التخير ) عن الواحد 
( الثابت ) صدورا مباشبرا دون آن تعترى ذات الواهد الكثرة والتعيرء 
ومن هنا جاعت مقولتهم التى قامت عليها نظرية الفيض وهى : أن 
الواحد البسيط بما هو ولحد مط لا لزم عه ولا یصدر عنه اله 
واحد ء لذلك ذهب أصحاب هذا الاتجاه الى أن الكثرة تدخل على 
الموجودات من ناحية نسبتها المزدوجة اأى الاول ( اله تعالی .) من جهة 


— A — 


والى ذواتها من جهة أخرى » أى من ناحية كونها واجية بالاإول وجابزة 
بذاتها ر ء ۰ 


ولقد هاجم الغزالى هذه الدعوى لدى الفلاسفة .ووصفها 


بالشناعة وتال عن نظرية الفيض انها ترجع الى مالو حكى فى مثلم 
أتعجب ال)رء منها ر ء 


() ١ائظر‏ ابن يفا : االنجاة ص ۲۷٥:‏ » ۔واآفظر اضعا الفإرابى ': إرآء أحل 
:اة االغاضللة ص >٤‏ ° 
(۷) الغزالى : التهافت ص ١٤٥١‏ ° 


هه 6 


® a» 


ان القضة التى نحن بصددها » الا وهى مساله كون العالم 
بين الحدوث والقدم » تحمل مدلولات متعددة نظرا لتشعب مؤش ر اتهاء 
ويجمل بنا قبل أن نقوم تتاول الفلاسفه لها آن نشير فى أيجاز الى 
مقوله التكلمين فى هذا الشان » وذلك بمثابة بيان وجهة النظر 
الآخرى فى نفس القضة ء بقول اين قيمبة أنه اذا كان الفلإسفة 
برون امتتاع حدوث الحو اأدث ملا سیب حادث » آی يمتنح تقدير ذات 
معطله عن الفعل لم تفعل ثم فعلت ء فان المتكلمين مقولون أن هذا 
لا يدل على قدم شىء بعينه من العالم ء لا الافلاك ولا غيرها ء وانما 
یدل على آنه لم ڀزل فعالا ء واذا قدر آنه فعال لافعال تقوم پنفسه 
آو مفعولات حادثة شيا بعد شىء » كان ذلك وفاء بموجب هذه الححةء 
مع القول بان کل ما سوی اله محدث مخلوق کائن بعد آن لم یکن ر 
ونلاحظ آن التكلمين تنص محاو لاتهم البرهانيه على اثبات عدم 
خلو العالم من الحوادث » وآن مالا بخلو من الحوادث فهو حادث 
واذا ثبت ححوثه » كان افتقاره الى المحدث من المدركات 
الضرورية ر ء 


لقد بنى المتكلمون حججهم على حدوث العالم اعتمادأ على فكرة 
التناهى فى الزمان والاشخاص أو بالاآحرى لقد ارتىطت المشكة 
لديمم ارتباطًا وشيقا بمشكلتين فاسفيتين كبيرتين هما : مشكلة التدايل 
على وجود الصانع من ناحيه ومث كلة الخلق والابداع من ناحية آخرى 


(۸) ابن تيمية : منهاج السنة النبوية جا ص ٠١‏ طء أولى ١۲١٠م‏ 
القاهرة _ الطبعة الامدرية ° 
ء وكذلك تهات الفلاسفة فى مجال الرد على أدلة الفلاسنة على 
قحم العالم . 


ومن ثم تام دلیل المتحلمين على وجود الصاتع على آساس من مقدمه 
الحدوث »ء فذهيوا الى أن العالم ‏ وهو حادٿث أو محدٿ عندهم ‏ 
لابد له من محدث بلا استثناء الى ما يعرف يمددا الترجي ح أو 
التخصيص » وهذا المحدث هو الله تعالى » هذا من جهة » ومن جهة 
ثائية فقد ذهب التكلمون الى أن انكار حدوث العالم يزم جنه أنه 
لا صانع له » فاذاً بث الفلاسفه بقولهم أن للعالم صانعا أو 
فاعلا ‏ مع سياق نظریتهم فی قدم العائم _ كانت قولتهم تلك 
ضربا من التلبيس أو المجاز على حد تعبير العزالى ٠‏ ء 
المخسكله اذن على النحو الذى عرضنا تحمل دلالات بالغة الاإهمية 
حبث آنها كما سبقت الاشارة لاأ تتحدث عن الخلق بمعزل عن الخالق 
ومن ثم کان على آى فريق يتصدى اتلك المشكلة ان يتناوليا بكل 
تبعاتها + ولا كانت مساله الخلق تتضمن بالضرورة عنصرين : خالغا 
ومخلوقا » كان الحديث عن أحدهما يستتبع الحديث عن الاخر ء 
وعلى هذا النحو كانت نتمثل الاشسكالية فى هذه القضة ء ونلاحظ آن 
الحل الكلامى لهذا الاشكار كان أكذر توفیقا لیس لا نفاقه مع وجهه 
النظر الدينية فحسب » بل لكوئه صادقا مع نفسه متسقا فى سياقهء 


فليس هناك من شك ہ ونحن فی اطار فکر دینی م فی آن 
وجهة النظر الدينية قد أغنث المسلمين عن عناء البحث فيما هو أبعد 
من حدود هذه اشكلة ء.فلقد أكد الدين على أن الله سبحانه كان 
ولاشیء معه ( هو الاول ) ومن ثم فانه سبحانه ینفرد بكمال القدم 
فليس ثمة قديم عغيره اذن ء ومن نأاحية آخرى جاء التصريح والتلميحج 
أكثر من مرة بآن الله سبحانه أوجد العام بعد آن لم يكن أو خلقه 
من العدم ء 


)٠١(‏ ائظر » تهاغت الفلاسفة ( فى بيان تلبيسهم بقولهم : ان ات فاعل 


— Ar — 


آما موف الفلاسفة بصدد هذه المسالة فجاء مضطربا وغرييا 
فی سياقه » قمن جهة تلاحظ آنه لا يتغق والواقع الذى بقرره الدين 
مع مرٌاعاة آنه فکر اسلامی ‏ حیث استلهم ۔روحا بونانیه غرييه 
عن سياق الدين فى القول بقدم العالم وما يترتب على ذلك القول 
من قضايا وهكذ! كانت اللقدمات غريبة ومن ثم جاعت النتائج أيضا 
غريية » ومن جهة آخرىنلاحظ آنموقف الفلاسغة خاصهالفارأبى وابن 
سيتا » وما تعاق به من تبتى وجهة النظر الفيضية التى ترقد بجذورها 
هى الاخرى الى الافلاطونية المحدثة.وخاصة آفلوطين ء آقول .ان هذا 
ا مقف لا يتفق والواقع للعقلى » فلقد کان آحری بھما أن لکا طريق 
الحقل الذى يرفع الغلاستقة بصفة عامة لواءه ويجطلونه محك آرائم 
وجمله مذاهبهم » ان الذی قررہ کل من الفارابی ١واین‏ سیتا بصدد 
المندور إو الفيض لا يتفق بحال من 'الأحوال .مع مقتضيات العقل 
اذ كيف يعقلى من فلاسفة عقليين تبنى مثل هذه الفظرية فى تفسير 
نشاة .الخلق آو بالاحرى فى بيان .صله الخالق بالخلوى مع ما فيها 
من جوانب وتصورات بنكرها العقل ٠‏ 


وليس من شك فى أن الفلاسفة قد تعرضوا لهجوم شديد بصدد 
تبنيم لتلك النظرية حتى أن ابن رشد الذى حمل نفسه مهمة الدفاع 
عن راء الفلاسفة السابقين عليه ومحاولة تبريرها .ء :لم بستطع أن 
یدافح عن مل هذه النظرية يل انه اعثيرها سقطة أضاعت هيةه فا(إسفة 
الاسلام » ولعل عظم الامج الترتبة على .القول بقدم العسالم 
وخطورتها نهو ما آدى الى الحكم عليهم بالتكفير من قبل الغزالى 
ومع تسليمى آن دائرة الفكر لا يمكن أن يتعدى الحكم فى اطارما 
كون الفكر صوابا أو كونه خطاً ء الا أن السالةه هنا تختلف حثيرا » 
فلیس الامر.مجرد فکر آی فکر واکنه فکر دینی ».ومن ثم فان الاراء 
والتصورات ووجهات النظر لا يمکن آن نتسلخ هن قريب او من 


~۳ — 


الالوحية . 


واذا كان الغزالى قد فند راء الفلاسفة وبين تهافتها فى كتانه 
( تهافت الفلاسفه ) وبدعهم فى عدد من المسائل كما كفرهم بصدد 
المسال الثلافة الشميرة »> فأفنى التمس للغزالى ما ييرر ماذهب 
اليه ء ومن تاحية آخرى نرى آن خيطا رفيعا يمكن أن ينتظم ألو اقف 
الفلسقية يصدد مساآله قدم العالم, وانكار حشر الاأجساد وانكار 
علم الله بالجزئيات » خاصة بصدد المسالتين الاخيرتين - المستمدة من 
الفلاسفة لحشر الاجساد وان اتفق مع نظرتهم . المستمدة من 
الفلسغة اليوتانية ‏ فى سمو الئفس على البدن الا أن فيه انتقأصا من 
كمال الله فى قدرته » وهذه مسألة موصولة بموتفهم من اثكار علمه 
تعالى بالجزئيات الذى يتضمن هو الاخر انتقاصا لكمال الله فى علمه 
وفى تصورى ان الاية الكريمة التالية تتضمن ردا حاسما على مواقق 
الفلاسفة يبصدد السائل الثلاثه » حبث بقول تعالى : ر« اله الذى 
خلق سبع سماوات ومن الارض مثلهن + يتنزل الامر بينهن لتعلموا 
أن الله على کل شىء قدير وأن اله قد حاط يكل شىء علما » 
( الطلاق  ٠ ) ١۲‏ 


ولعل الفلاسفه فيما ذهبوا اليه لم يكن لهم من غايه سوى 
محاولة ا)زاوجة بين الفلسفة والدين أو بالاحرى ما عرف باسم 
التوفيق بين الدين والفلسفة » ولكنهم شلوا فشلا ذريعا فى تلك 
الحاولة التوفيقية ٠‏ واذا كانت تلك المحاولة لديهم قوامها آن العاية 
فى كل من الدين والفلسفه واحدة باعتبار أن الدين هو طلب الق 
عن طريق الوحى » وأن الفلسغه هى طلب الحق عن طريق العقل > 
الا آنه من الخطاً الشديد أن نسوى بينهما : بين حقائق صادقة ويقينية 


4 س 


وسند يقينها آنها مستمدة من السماء وآنها کلام الله تعالی 'لوحی 
اث النبى الصادق عل « وما ينطق عن الموى > ان هو الا وحى 
پوحی » ( النجم ٤‏ ڪت ه ) ٤‏ وتصورات بشریه مهما ارتقت فی قیمتها 
فانها لن تتجاوز کونها تصورات منقوصه ۰ 


ومن ناحية آخرى لاذا ظك المقابله بين الوحى والعقل » ومن 
الذی ادعی أن قضابا الدين كلها مصادرات يوحى بها ولا دخل 
العتنل بازائها » وهل لم يكن لهذا العقل من وضع فريد فى الدين 
الاسلامى ء ولا بأس لهذا العقل من علاقات تنير له الحلريق وتضح 
لھ الاسس التی پسیر على ہدی مھا وتك قشایا الوحی حتی تطل 
الغاية أو الحقيقة الالمية فى النهاية واحدة سواء تنزلت علينا وحيا 
أو صعدنا نحن اليا تفكيرا » فليس ثمة تصادم أذن بين الوحى 
والعقل » وان كان هناك تعارض أساسى بين الدين وقضايا افلسفة 
اليونانية خاصة فيما يتعاق بمسألة الالميات ء 


ولعل وجهة النظر هذه لاتقلل من قيمة الفلسغة اليونانية حيث 
أن فيها بعض جوانب القوة مثل الاخلاق والسياسة ء ولكن تكد 
على أن المشكلات الفلسفية أو القضايا العامة تختلف حطريقة التناول 
بالنسية لها » واعود لاکرر ما سبق أن ذکرته فی مقدمه هذا النحث 
من آن لكل فكر عمومية وخصوصية وفكرنا الاسلامى يكشسب 
خصوصيته من کونه فکرا متصلا بالدين ء ولذا آن ڀکون الدين هو 
الأرض التى يقوم عليها هذا الفكر حتى يثمر فكرا اسلاميا بحق 
« كشجرة طيية أصلها ثابت وفرعها فى السماء » أما اذا حاول أن 
يلتمس جذوره من ( خارج ) دائرة الاسلام ‏ وتلك هى البيئة 
الوحيدة التى تصلح لان ينمو من خلالها _ فانه لن يلبث أن يموى 


_ ۹0 


وتذروه الرياح « كشجرة خبيئه اجتئت من فوق الارض مالها من 


تلك كانت بحض النماذج المثلة لاتجاهات فكرية تنتمى الى 
الفكر الاسلامى شكلا ولا تتشب اله مضموتا » وهو ما اصطلحذا 
على أن تسمه محاولات ابتداعية لا ابداعية ء ومن خلال ما تم 
ذكره يمكننا القول ان الابتداع فی الفکر الاسلامی نبت غریب ظھر 
ملازما لتلك التشيرات الغريية على هذا الفكر » آثمر اتجاهات فكرية 
( لا منتمية ) وتمخضت عته وجهات نظر لا تمت للدين بصحلة + واذا 
کنا نسلم بآن مسار الغفكر ما هو الا جمله تفاعلات سن تأثر وأبداع 
وتاثير ء وآن تكون تلك التفاعلات تائمة على سس وضوابط تحكم 
حدودها وأتجاهها » الا أن هذه المحاولات الابتداعة وغيرها كان حظ 
التاثر فيها وافرا بحيث يتضاءل الى جانبه أية مقدرة ابداعية عميةة 
الاثر + 


ان مثل تلك الحاولات للاسف الشديد لم ينجم عنها الا فكر 
مشوہ » لا هو آچنیی خالص ولا هو اسلامی خالص ومن ثم طلت 
محاولات هامشية بالرغم من اقترانها بأسماء شخصيات عظيمة 
ومعيار هامشيتها أن الباحث اوضوعى لا يستطيع الحكم عليها بأنها 
اسلامىه اذ كيف يمكن الحكم عليها بذلك والاساس الذى تقوم 
علبه غير اساامى ء وطريقة العرض والتناول غير أسلامية » والاهداف 
والنتائج غير اسلامية ء 


ومما سبق ذکره نتآدی الى آن هنات عناصر هامة ‏ على تفاوت 
سستها _ شكلت مححصلة مثل تلك الحاولات سواء أكانت يوئانية أو 
فارسية أو هندية أو يهودية أو مسيحية وما الى ذلك + فكيف تطرح 
مثل تلك الاتجاهات التى قوامها بعض العناصر السابقة أو كلها _ 


٩‏ س 


ان هناك تيارا غنوصيا تعلعل فى أعماق الفكر الاسلامی فافسد 
على عض جو انب هذا الفكر نقاءء وآصالته + ولعل مما بؤّکد هامسه 


عليها بانها فاسفة يونانية كتبت بالغة العربية » وتزعم ذلك الحكم 
تفر من المستشرقين » ومن جهة اخرى لم تتخاص تلك المحاولات 
من الحكم عليها بالخروج عن روح الدين وبالزندقة وتزعم هذا 
الموقف الاخير نفر من رجال الدين وأصحاب المواقف الاسلامية 
الاصيلة ء ولعل ذلك يسر لنا ازدواجية المواقف والاتجاهات لدى 
بعض فلاسفة الاسلام مثل الفارابى وابن سينا وابن رشد حيث 
یظهرون ‏ آحانا غير ما بيطنون فى محاولة لتغادى الأصطدام 
بعقائد ديتيه وعلى سبيل الافلات من الحكم عليهم بالكفر وبأأروقء 


لقد كانت القضية التى شغلت عددا من فلاسغة المسلمين هى 
التوفيق بين الدين والغلسغة ‏ كما سبقت الاشارة ‏ ولكن تاك 
ا محاولة التوفيقية باءت باتقشل الذريع لعدة أسباب آهمها أنهم بداوا 
تلك المحاولة وفی ذهتهم أولوية الفالسغه على الدين ء ترثب على 
ذلك آن صار لهم الشاعل هو تطويع عتائد الدين حتى تتفق مم 
قضايا وتضورات الغلسفة » وتلك هى السقطة الكبرى التى تردوا 


ويمكن بهذا الصدد الانتهاء الى ما يلى : 

١‏ - أنه فى الأمكان التقاء الثقافات وامتزاج | لحضارات ( فی 
اطار التأثر 9 التأشر ( # 

۲ س انه يشترط فى التقاء الافكار وامكان تمثل الحضارة 
اللاحقة للفكر السابق شرطان : 


— ۷ ع 


() أن تكون الافكار ملآئمة لفكر الجضارة اللاحنة نحتى تتغبلها 


(ب) أن تستمد الحضارة اللاحقة من السابقة أقوى عتاصرها 
لتطعم بها نجوأنب الضعف فيا » فُماذ! كان من التقاء الفكر اليوتانى 
بالاسلامى ؟ ° 


() ان الميات الغلغة اليوتانية لا تتسق اطلاق مم السقلية 
الاسلامية ومن ثم جاء رفض البيثة الاسلامية للغلسفة اليونانية ء ولم 
يكن الغزالى فى ذلك الا ممثلا لتيار غالب . 


(ب) ان فى الفلسفه اليونانية جوانب قوة وجوائب قصور : 
جوانب القوة فيها فى رياضيات فيثاغورس وآقليدس وفاسفة الاخلاق 
ونظريات السياسة » وجوانب القصور فى كل من الفلسفة انطبيعية 
والميتافيزيقا » وتهمنا الاخيرة على وجه الخصوص حيث أن فكرة 
الالوهية لا وجود لها فى فلسفة ما قبل سقراط اللهم الا فكرة مبهمة 
لدی انکساغوراس ثم هى مهزوزة لدی آفلاطون وغير ناضجهة لدی 
أرسطو 


ونلاحظ أن فلاسفة الأسلام قد اغفلوا جوانب القوة فى فلسفة 
اليونان ء حيث اغفلوا اغفالا ‏ يكاد بكون تاما _ فلسغة الاخلاق. 
اللهم الا محاولة غير أصيلة لدى مسكويه ‏ كذلك لم يعطو! اهتماما 
يذكر لفلسفة السياسة » بينما تهالكوا أشد النهالك على اليتافيزيقا 
البونائية ء 


)ج( ان هم جوائى القوة فی الفكر الاسلامی انما ھی فی 
الالميات من حيث هودين منح فك ة الالوهية أقصى ما بلغته من 
نضج فى فكرتى التوحيد والتنزيه فضلا عن مسالة العناية الالمية 


۹۸ حح 


بيثما نلاحظ آن هناك قصورا فى الفكر الاسلامى فى فلسفة السياسة 
والاخلاق ٠‏ 


وهكذا جاءت محاولة فلاسفة الاسلام تزويج الدين بانفلسفة 
س ان صح هذا التعسير ‏ متجية لسمات الضعف والقصور فى فلسغهة 
اليوتان » عقيمة عن أن تنجب شيا ذا بال سواء فى السياسة أو 
الاخلاق ء بعبارة آخرى لقد أغفل فلاسفة الاسلام ما كان ينبغى 
آن یتبنوه وتبنوا ما کان ينی أن يغْفلوه ۰ 


۹۹ 


ثانيا : الفكر الاسلامى مبدعا » 


اذا كنا قد انتهينا فى الجزء الأول من هذه الدراسه الى آن 
هتاك فماذج فى الفكر لاسلامی ھی آقرب آن تکون استثناء من آن 
تكون قاعدة مهما کان ل¿ حجچمها _ ومعار کونها استتناء نها قأامت 
على أسس فكرية مستمدة من (خارج) ليست مستتيطة من الاسلام 
ذاته »> تلك التى ارتضينا أن نسمها اتجاهات (دخيلة) أو (مبتدعة)ء 
الا آن هناك صورا كثيرة مشرقة نقية لم تغير ( ( نقاءھا ) مؤثرات 
خارجبة زائنة ٠‏ 


ان مثل هذه الاتجاهات الاخيرة هى الاحرى ‏ من وجهة 
فظری ‏ آن تکون الواحهة الحقيقبة لهذا الفكر الاسلامی فی اشراقه 
ونقائه » وقبل أن استعرض بعض النماذج المثلة لهذا انفكر الاصيل 
أو ( المبدع ) فى اطار 'الاسس الدينية الصحيحة » أود أن أتعرض 
اساله تطرح نفسها وهی : ما طبيعة الصلة بين الدين ( الايمان ) 
والفلسفة ( الفكر ) حقيقة ؟ وهل تارفن مبداً الت ليم الدينى 
مع مبداً التفكير العقتلى الابداعى ؟ 


أو يعبارة هل لامد للفكر الاسلامى أن تخرج عن 
( سياج ) الدين ان آراد أن یکون فكرا مبدعا ؟ وهذ ثمة تعارض 
نين أن يكون الفكر الاسلامیى ) محافظا ( على الإصول والاسس 
الدينة وان مکون فی ذات الوقت كرا نابضا بملامح أيداعة 


(چد) الاہداع ۲٩۵٥۳١‏ هو ائتاج شىء ما » على أن يكون هذا الشىء 
جدیدا صباغته 4 وان کانت عاضر ه موجودهة من ۽ شيل ء کایداخ 
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خلاقة ؟ ان منشاً ذلك التعارض فيما يرى بض الباحثين راج 
الى أن روح الفلسغة هى روح البحث الحر » تضع كل سند موصعم 
شك »ء ووظىغتها أن تتقتصى فروض الفكر الانسانى ومحعاوله 
الوصول الى أغوارها ء وقد تنقهى من بحثها هذا الى الانكار ء أو 
الى الاقرار فى صراحة بعجز التفكير العقلى البحت عن اكتناه الحقيقة 
القصوى ءآما جوهر الدين _ على عكس هذا س الايمان» والايمان 
كالطائر يعرف طريقه الخالى من العالم غير مسترشد بالعقل )٠ر ٠‏ 


وفیما بلاحظ محمد اقيال فان النظر العقلى فى الايمان ليس 
معناه التسليم بتعانى الفلسفة على الدين ٠‏ فللفلسفه من غير شك 
حق الحكم على الدين ء ولكن طبيعة ما يراد الحكم عليه لن تذعن 
لحكم الفلسفة الا اذا كان هذا الحكم قائما علي أساس ما يسع 
هو من شرائط ء وعند تتهياً الفاسفة للحكم علي الدين لا تستطيم 
أن تفرد له مرتية دنباً بين الموضوعات التى تتتأولها ٠‏ فالدين ليس 
آمرا جزتیا : لیس فکرا مجردا فحسب » ولا شعورا مجردا › ولا عمار 
مجردا ء بل هو تعبير عن الانسان كله ء ولهذا يجب علي انفلسفة 
عند تقديرها للدين ‏ أن تعترف بوضعه الأساسىء ر لامناص لها عن 
التسليم بان له شآنا جوهريا فى التاليف بين ذلك كله تاليفا يقوم 
علي التفكر < ٠‏ 


وليس الفكر والنداهة متضادىن اذ آنھما ينبعان من صل واحد. 
وكل متهما يكمل الاخر » فأحدهما يدرك الحقشقة جزءا حزء٠‏ » والاخر 
لكى متهما على محو يتلاعم ووظيفته فى الحياة ء وفى الحق أن 


)4( اذو + مجم إقبال ؛ تجميد التفكير الدينى فى الاسلام ص ° 
(۲) الرجع السايق ص ۷ ° 
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وربما يشير معنى البداهة _ من بين مأ يشير الى البدأهة 
القلمة > ولكن انبداهة التى ققاملى الفكر هنا ولا كضاده انما فقصد بها 
بداهة الاممان » قليس من شك فى ان العقل ‏ ان ضل مستقيما س 
يستطيع أن يصل الى ذات النتائج التی. طلب منا الايمان بها » دون 
آى. شطط أو تطرف؛ ء وانه لن نافلة. القولى الذهاب الى أن الاسلام 
تقد دعا الى المتآمل والتعقل. من خلال أكنن من آية قرآتية وأكثو من: 
حديث نبوی شريف ٠‏ فلع يلت الاسلام بقضايا ايمانية طالب متبميه 
باعتناتها والتسليم بها اجمالا » انما وجه الاسلام النظر الى جحضن, 
القضايا التى ينبنى على العقل آن يتتأولها تاملا وبحثأ دون آن ينقص 
ذلك مڻ الایمان شيا ر ٠‏ وكان الرسول ا کئيرا ما يدعو ربه 
قاثلا : « اللهم اهدنى لا اختلفث فيه من الحق جاأذنك » ر ٠‏ 


والذي ننتهى. اليه بهذا الصدد أن الدين الأساامى لم بصادږ 
على تقدرة السقل فى التوضل. الى الحقائق والنتاشحج »> وانما آكمل 
المقك بالوحى ليكون. سندا ومتقوما له ان شط أو انحرف عن القصذ. 
ومن. شم تشتقط هعاوى. معض اللسشرقين. ( مثل ارنست ريئان. وغيرم)؛ 
فی آن الدين الاسلامى بتعارض مع القدوة الايداعية ومح استثطار 
طاقات العقل > فلم يكن الاسلام مسگولا حال من الاحوال عن 
ثلظلك لحق بالسلمين فى وت من الاوتقات ء ولقد أجهد القكرون 
الاساامىون نفسةم عبر آجبال مختلفة' __ فی ابات أن النقڻ 


ˆ وف بناه‎ ٤1۷ يوسف كرم : تاريغ الفلسغة الحديثة ص‎ )١( 

(غ اظ على سيل المثاك.» محمد وسفن مويسسى :' القوان والفلسغة 
ص ١٤ء‏ وما دمل ۰ 

٠ صبحقح. مصبام د ساد الاس افرین۔ ہہ مات الدعا!' يئن . صادت اليل‎ )٥( 


E E 


لا بمکن آن بتعارض مح العقل آو بالاحرى مع الطاقة الامداعبة 
الخلاقه فی الانسان (*) * 


_ ويعد آن أوضحناً آن الاسلام لم يقف حجر عثره أمام العقل 
وامداعاته ¿C‏ حیت کان الدين دافعا للابداع للا مانعاً له » عد أن 
اتضصح لنا ذلك فانه لا مجال للقول اذن لهذه الدعوى المزعومة 
وهی أن فكرا نشا فى (اطار) الدين وذ (حدود) قواعده وعقائدة 
ان هو الا فكر ( جامد ) أو مقلد + كذلك سقط الدعوى الغايلة لها 
وهی آن كل فكر ( انفلت ) من دائرة الدين ان هو الا فكر مجدد 


٠ ومیدع‎ 


واذا كانت النماذج التى ذكرتها في الجزء الاول من هذه 
الدراسه تتتمى الى دائرة الفكر البتدع ء كانت بمثابة نماذج سلبيه 
لا تشير اسارة حقيقية على الفكر الاسلامى الاصيل ء فان هناك 
صورا كثيرة من الاتجاهات الفكرية والثقافية التى تنتمى الى الاسلام 
بحق وتعبز عن عقائده وتستلهم أصوله ء ونلاحظ .أن مثل هذه التيارات 
الغكرية الاسلامية هى الخليقة بآن تكون الواجهة المعبرة عن الفكر 
الاسلامى الميدع والمجدد ومن ثم فانها هى التى تمثل ( القاعدة ) 
وما سواها لیس الا استثناء ء 


مبدعا ومطورا وخلاقا » وذلك فی آكثر من مجال واکثر من اتجاه ء 


(#) فطالح فى ذلك على سبيل الثال لا الحصر : درء تعارض العقل 
والتقل لابن تيمية ءوأيضا بيان موافقة٠‏ صريح العقول » وقصل 
الال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال لابن رشد ٠‏ 


٣۳‏ س 


الذى لم يغارق الدين فيما يفكر فيه أو ما يسلكه أو ما يدعو اليه 
كذلك سنتتاول التطوير الاسلامى فى مناهج الفكر ونسق النطق > 
وكيف كان ذلك ثورة على النطق الارسطى فى صوريته ونظريته ٠‏ 
وثحاول فى نهاية هذا الجزء أن نتعرض لبعض النماذ ج الحدئه التى 
تتځد من الاملاح والتجديد وسيلة لاعادة مجد اسلامی مفنقڊ وروح 
ثقافية اسلامية غاشة ٠‏ 


: 4) التمبوف الخائص ( فكر أصيل ومبدع‎ - ١ 


لق سبقت الاتسارة ة في الشبق ( البتدع ) من التصوف الى ان 
التجہوفب ظاهرة روچیه عا ۾ طا)ا کان هناك ڊین بقدس وطقوس 
تؤدى » فالتصوفب. ‏ أوما يوم مقامه فى الثقافبإت الإخري - ما جر 
الا تعميق للتجرية الروحية التى يسلكها الانسان المتدين « ولقد 
تعرضت كذلك لكون كثرة اشتقاقات مصطلح التصوف انما هى دلالة 
بالغة على تعدد مصادره وأصوله ٠‏ هكذا وكان التصوف من حيث 
كثرة اشتقاقاته الاصطلاحية مثار اختلاف بين الباحثين والمؤرحينء 


ومن ناحبة أخرى فاننا نلاحظ بصدد الفكر الاساامى آن 
المصادر الشيعية تحاول وصل التصوف بالتشيع اعتزازا ره »> بينما 
تحاول المصادر السنية العادية للثصوف ريطه بالتشيع أو باحدی 
الغرق الباطنية استهجانا » وأن تجمل منبته الكوفة التى منها 
تشات ‏ فى رآى خصوم الشيعة ‏ الاهواء والبدع لكثرة ما كان 
فيها من ملل ونحل ء٠‏ 


ولقد شل البحث فى مصادر التصوف جزء! كبيرا من الدراسات 
الحديثة سواء بالنسية للمستشرقين أو الباحثين المسلمين ء وثمهة 
ظاعرة حامة يمكن أن تستشغها من بين كل تلك الدراسات » آلا وهي 
صعوية الفصل بين « دراسة التصوف » و « الموقف » من التصوف ء 
قمن آراده غرییا عن الاسلام حاول رده الى مصدر آجنبی : هندی أو 
قارسی أو مسیحی آو یوتانیى » ومن تعاطف مع التصوف وتبنى 
قضاياه التمس له أصلا اسلاميا فى القرآن والسنة وسيرة كيار 


(چد) راجح فى هذا الصدد د“ كامل الشيبى : الصلة بين التصوف والنشدم 
دار المعارف مصر . 


س ۵0ل سے 


الصحابة » وهكذا ء فيما يلاحظ الدكتور صيحى  »‏ اقترنت معظم 
الأإبحاث فى التصوف يموقف منه تاأييد أو أدانة ء وييلغ هذا أنوقف 
جدته فى الاستقطاب وذروقه من التنافر بين الولاة النى تبلغ درجة 
التقديس ٤‏ والادانة التی تصل الو حد التكقير كما هو مالتيية 
لشخصه مثل الحلاج 


وليس هناك من تفسير لدى الدكتور صبحى ذلك اوقف يجعلك 
تستطیع الحكم على أى کتاب يقع بین يديك فى التصوف ويعد قراءة 
صفحات منه آو تصفح سريع له آن مؤلفه مناصر للتصوف أو 
مناهض له الا آنه _ آى التصوف ‏ يمس الدين على نحو فريد 
لا یماثله فيه علم آخر ء انه یمس, الدین یدوره مستقطبا اما اثراء 
وقعميقا يصل بالتصوف الى درجة الولاية » أوتهاوناً وجرا يمل . 
يه الى حد الزندقه ؛ 


ومع اتفاقى مع ما يذهب اليه الدكتور صبحى الأ أن المسالة قى 
تصوری لا تقف عند حدود كونها ( موقفا ) آو ( وجهه نظر) تجاه 
التصوف ء أو بعيارة آلخرى. ان المكم على التصوف سلبا آو ايجابا. 
مئثاهضه آؤ مناصرة » لا يتحدد من خلال ( مواقف ) أو ( أتجاعات ): 
من الخازج تكون مؤشسرا على مدى ( قيمة ) التصوف بحيب يرتبط 
مثل هذا الحكم على التصوف بميول واعتقادات صاحبه ».بل فيما 
تنه صحيحا هو أن فى الثصوف ( من داخله ) معطيات تكون بمثابة 
ا مور الحقيقى على مقدار ما يكون فيه من عناصر السلب آو عنأصو. 
الأيجاب ء فان كان ثمة ('ذاثية ) فى دراسة التصوف فانها من وجهة. 
نظزى انما هى ذاتية ( البحث ) لا ذاتية ( الباحث ) ء 


() التصوضه ايجابياته وسلبياته - مقالة بعالم القکز ص ۱۹ مجلد 
ماڑیس ہے المہد الشافنی ١ ۹۷٥‏ 


٦ء(‏ س 


ان فى التصوف ( فى ذاته ) من عناصر الاأيجاب وانقوة مايجعل 
له مشايعين من أتباعه » ومتعاطفين من غير آشاعه ء کدلف څيه أو 
فى يعض صوره ‏ من عناصر السلب والضعف ما يجعل له منكرين 
ومعارضين من غير أثباعه » وغير مستطيعى الدفاع عن بعض مطاهره 
بل منکروهاً ‏ من آتباعه ۰ فلقد کان الامام آحمد بن حنیل ( ت 
۱ ) شدید الانكار )ا جاء به التصوف وما جاء فى آقوال الصوفية 
من البدع ء ويذكر أبن كثير ١(‏ آن سبب كراهية أحمد لصحبة الصوفية 
أ فى كلامهم عن التقشف وشسدة السلوك مالم يرد به شرع » ومن 
التدقيق ومحاسبة النفس مالم يات به أمر ٠‏ وكان الامام أحمد يحذر 
الحارث المحاسبى ( ت ۳١٤۲ه‏ ) ويحذر منه ء فلما قيل له آن فيما قول 
الحارث وفيما يكتب لعبرة » رد أحمد قائلا : من لم يجد العبرة فى 
كلام الله أن يجدها فى هذه الكتب » هل سمعت أن مالك بن انس 
وسغيان الثورى والاوزاعی ( وعم من آقطاب الزهاد ) قد کتبوا مثل 
ذلك عن الخطرات ر + 


ويالرغم من هذا الوقف من الامام آحمد ين حنيل تجاه التصوف 
الا آنه ورد عنه آنه قال لاسماعيل ين اسحق السراج : بلعنى أن 
الحارت هذا يكثر الحضور عندك » فلو أحضرته منزنك وآچلستنی 
من حیث لا یرائنی فأسمع کالامه ٤‏ فقمدت الحارتث وسألته أن 
الامام أحمد بن حنبل _ فاعلمته فحضر الى غرفه وحضر انحارث 
وصحابه فاکلوا ثم صلوا ٠۰۰‏ ثم قعدوا بین یدی الحارث لا پنطقون 
الى منتصف الليل » ثم ابتداً الرجل قسال عن مسالة فاخة الحأرث 


)( أبن كثير : البداية والنهاية ص ۲۲۹ د ٠١‏ : 
الاعتدال ج١‏ ص ١ ۱۷١‏ ابن الجوزى : تلبیس ابلیس ص ۱۷۷ ۰ 


س ¥ س 


فى الكلام وأصحابه يستمعون كآن على رؤوسهم الطير » فمنهم من 
بکی ومنهم من زعق ومنهم من غشی عليه » وهو فی کلامه ٬فصعدت‏ 
الغرفة لا تعرف حال بی عبد الله فوجدته قد بکی حتی غشی عليه > 
فانصرفت اليهم ولم تزل تلك حالهم حتى أصبحوا وذهبوا ء فصعدت 
الی آبی عبد الله ء فقال : ما آعلم آنی ریت مثل هؤلاء انقوم ولاسمعت 
فى علم الحقائق مثل كلام هذا الرجل » ومع هذا فلا أرى لك 
صحبتهم | () ۰ 

هذا موقف واحد من غير اتباع التصوف ىل من المنكرين له 
والثاترين عليه » وهو مع ذلك لم يفتقد جانبا من التأثر بالتصوف 
ولم يعدم أحتراما له + 

وفى الجانب الخابل نجد سیخ الطاتفة أا القأسم الجنيد بن 
محمد ( ت ۲۹۷ھ ) يثور ثورة عارمة حین يقول آحد جاساثه : ان 
أهل المعرفه بالله يصلون الى ترك الحركات من باب البر والتقوى » 
فیرد ابو القاسم الجنيد : ان هذا قول قوم يقولون باسقاط الاعمال 
وهذه عندی عظيمة ۰ والذی بسرق ویزنی آحسن حالا ممن يتول 


هذا ر * 
ينكر سلوكا ياجا اليه بعض الصوفية ٠‏ 

وهكذا نجد آن الصوفية آنقسهم يقومون بعملية نقد ذاتى‌حيث 
يضعو ن الحدو د والأسس » ومن خلال ذلك يتضح من هو داخل فى 
ااا ون و هارم غا 


- + ۹ قاج الدين السيكى :طبقات الشافعية ص‎ )٤( 
٠ ٠٠۲١ اثظر 4 الغزالى : احياء علوم الدین ج٤ - باب التوکل ص‎ ٠ )٥( 


— e 


يذكر السراج الطوسی ( ت ۸۳۷۸ ) ر آن الغالحلين فى التصوف 
شون الى ثلاث طبقات : فطيقة منهم غلطوا فى الاصول »> من 
لة أحكاعمم لاصول الشريعة »> وضعف دعائمهم فى المسدق. 
والأخلاص » وقلة معرفتهم بذلك » كما قا بعض أأشايخ : نمسا 
حرموا الوصول لتضييع الاصول « وطبقة ثائية منهم غلطوا فى 
القروع »> وهى الاداب والاخلاق والقاملت والاحوال والانمال 
والاقوال _ فكان ذلك من قله معرفتهم بالاصول » ومتابعتهم لحظوخل 
النفس ومزاج الطبع ء لانهم لم يدنوا ممن پروصهم ويجرعمم المرارات 
ويوتقهم على انمج الذى يؤديمم الى مطلوبهم ٠‏ فمئلهم قى ذلك 
کمثل من بدخل بیتا مظلما بلا سراج » فالذی یفسده أكثر مما مصلحه 
وکلما خن آنه قد خفر بجوهر نفيس لم يجد معه الا خزفاا خسييا 
لانه لم یتبې أهل, اليصرة الذين بميزون بين الاشيأه والاشكال 
والاخلاق والاجناس ء فعند ذلك يقع لهم الغلط »> ويكذر منهم الهفوة 
EN‏ 


والطبقة الثالة كان غلطهم فيما غلطوا فيه زلة وحفوة لاعلة 
وجفوة ء فاذا تبين ذلك عادوا الى مكارم الاخلاق ومعالى الامور ٠‏ 
وکل طدقۀ من هذه الحمقات اثلاث على أحوال شتی من التغذاوتث 
والار ادات والتاصد والنيات. هھ فمن غلط فی الإاصول غلا يسلم من 
الغفروع آقل آغه وان کائتٽ معبدة من الاصاية + 


واذا كان التصوف .من خلال النقد الذاتى ‏ مطهرا نه 
تسه »> فان من ٿمار ذلك أن قامت نطريات فى. التصوف لا نو چا 
شائبة ابتداع » محافظة على أصالتها ونقائها ء وكما أن النذريات 


٠ وما بسدسا‎ £٠۹ اسراح الطيسى : اللسم, فى التصوف ص‎ )٩( 


کک 0 کے 


[(الغريبة) عن‌الفكر الاسلامى ارتبطت باسماء أعلام ء كذلك تحاول 
فى الصفحات التالية تبيان نماذج من التصوف السنى أو انخالس 
فی آفکاره ورحاله ممن تدرجهم فی الشق الایداعى من نحنتا + 


وثمه مسالة هامه ينيغى الاشارة اليها قل تناو احدى 
نظريات التصوف الخالص وهى ما مدى ذلك التعارض ‏ الذى يمل 
الى حد التناقض - بين التصوف كسلوك عملى وذلك هو الاصل 
فى منشئه وقيامه وشيوع بعض الاتجاهات النظريه فيه ٠‏ وة 
مجال تقسير مثل ذلك التعارض نلاحظ ان التناقض ‏ ان حن ثمة 
تغاقض ‏ سمه تميز النسق الفلسفى سلوكا وفكرا «» ء ويتضح 
النسق الاصيل من التناقض فى التصوف » الاجتباء والاجتهاد › 
التو كل و الحهاد » قوم آمنوا بالجير الى حد آن جعلواً أنفسهم کرمشه 
فى فلاة تذروها الرياح بين يدى المقادير » ولكنهم مم ذلك أصحاب 
الجهاد الاكبر : جهاد النفس ء وقد ترتب على هذا التسق من التناقض 
عندهم آن اتخذت الالفاظ والمصطلحات معانى مخالفة لعناها ألالوف» 
بل آنهم يمجدون ما اصطلح الناس ان ينفروا منه وآن يستهجنوه 
كالعبودية والفقر وخمول الذكر »> وفى عبارات لهم مثل : العبودية 
هرد الريوسة ٤‏ من آراة الهرنة فلتهل. الى السودة وكا 


ومن ئاحيه آخرى نلاحظ آن ذلك التعارض الزعوم لبس له من 
أساس عندمم ء اذ أن العقل وان كانت ثورة الصوفية عليه عارمة 
الا آنه ظل ‏ عند کثشیر منهم نبراسا يضیء ویعصم من زلل 
الاهواء ء يناء على ذلك ندرك أن التصوف لم يخل من أساس نظرى 
جعله يندرج فى أطار ( الفكر ) الأسلامى بالرغم من كونه تجرية 


(۷) رلجم فى ذلك ( فى أن التناقتض تسق التصوف ) مقالة د” أحمد 
صبحی ص ٤٩‏ وما بعدحا ۰ 


س ١٭ا‏ س 


وا و کی ل ای ن الو ادن 
الضرورى آن يصير ( اتجاها ) فلسغيا ء بل نعنى به الجانب النطرى 
الذى يكل التجربة ااسلوكية ولا يتعارض معها «لقد انعكس السلوك 
عند الصوفية اذن على الفكر » والعمل على النظر » ولايد أن يصبح 
السلوك العملى ) موقغا ( محددا ازاء الحباة وازأء الوجود ء لقد 
اجتمع الصوفية على موقف موحد اذ ثبنوا ( الروح ) كمبداً يفسر 
حقيقة الوجود فى مجال النظر » كما تبنوا القيم الروحية كمسلك 
قی مچال العمل ر) ء 


(۸) انظر ارجم السابق ص ۲١‏ ود٠‏ عفيفى : التصوف الثورة الروحبة 
ص ۱٤٩‏ وما بعدها ۰ 


|١١‏ س 


الحب آالالهى : الفكرة جذورها وأمتدادها : 

ان مسالة الحب الالمى تنتمى الى المسائل المتعلقة بالتصوف 
والتی تستمد جذورها من الأسلام نقسه + وادا کان ثمه تشابه فی 
تناول هذه المسالة فى صنوف آخرى من التصوف » الا أن هذ! التشابه 
الخلاهرى لا يرقى الى أن يكون دليلا على أن جذور هذه المسآلة 
مستمدة من خارج الاسلام ه فالذى يتآمل هذه النضرية لاأول وهلة 
يلاحظ أن آصولها اسلامية ومستقاة من آيات القرآن الكريم وأحاديث 
الرسول العظيم لر ٠‏ 

ولقد انبثق خهور مثل هذه النظرية من خلال مطالعة زهاد 
المسلمين وصوفيتهم لأيات القرآن الكريم » وملاحنلتهم أن مناك 
نوعين من صفات الله تعالى تزخر بهما الايات القرآنية ٠‏ آم النوع 
الأول من تلك الصفات فھی التی اصطلح على تسمیتها بصخات 
( الجلال ) وهى التى تتحدث عن الخالق سبحانه بوصفه ( مرهوبا ) 
مئل وصفه تعالی بآنه : جیار » مكبر » قهار » معز مذل ۰ سریع 
الحساب ء منتقم وما الى ذلك من تلك الصغات > 


وحرى بالذكر آن مثل هذه الصفات تبعث فى نفس اانسان 
نوعا من الخوف والرهیة ‏ وهذا معنی من معأنی ذكرهاً فى القرآنء 
مما يجعل دافع الخوف والرهبة هو المسيطر على الانسان فى تعبده 
الا أن هناك توعا آخر من الصفات التى تبرز جانب ( الجمال ) فى 
الله تعالى مثلتلك الايات‌التى بصف الله سبحانه نفسهفيهابآنه: الرحمن 
الرحيم ‏ اللطيف - الودود - الغفور وغير ذلك ء وس شان 
هذه الأيات التى به ف الله تعالى فيها نفسه يصفات الجمال من رحمة 
بعباده ومحبه لهم وشفقه عليهم وغفران لذنوبهم ودكر لا أعده 
للمؤمنين الاء, ار فی الدار الاخرة من ضروب النعيم » من شان ذاك 
کله آن یجعل الله سبحانه ( مرغوبا ومحبوبا ) فی نظر عباده ۰ 


۲ س 


ان مثل تلك ( الزاوية ) التى يغطر من خلالها العابدون الى اله 
تعالى تبعث فى النفوس نوعا من السكنية والطمانينه وامحية 
والرغية ء ومن هذه الزاوية الثانية فى التعبد انبثقت فكرة الحب 


وهكذا طهر غی التصوف الاسلامى فى حورته الخالصة نزعتان 
تتمثل النزعة الاولى فى السام ازاهد الذى نظر الى اله تعالى 
نظرته الى قوة هائلة قاهرة قادرة على كل شىء » مهيمنة على كل 
شیء » مرید لکل شیء »› لا يجرى شىء فى الوجود الا نامر الله 
تعالی وطوع آرادته : بیطش بمن شاء ۰ ویعذب من یشاء » وبعفر 
ان يشاء ء 


ولقد ترتب على تلك النظرة أن نظر هؤلاء الزهاد الى العالم 
نظرتهم الى شىء ينيض حقير يجب الفرار منه وغدم الركون اليه 
وعدم الاغتباط بآمر من أموره ولوكان ذلك الامر لذة الطاعة « يقول 
داود الطائی ( ت ۸۱٦١‏ ) : حسم على الدنيا واجعل فطرك الوت وغر 
من التاس فرارك من السبع » ء ويقول الفضيل بن عياض ( ت 
AV\ھ‏ ( : لو آن الدتیا بحذافیرها عرضت على ولا أحاسب عليما 
لكنت اتقذرها كما يتاقذر أحدكم الجيفة اذا مر بها أن تسيب ثوبهر»ء 


من أجل ذلك تلاحظ أنه غلب على هؤلاء الزماد الحزن والكمد 
والخوف والبكاء » وشاع فى نفوسهم التشاؤم + اما انتزعة ألثانية 
فتتمثل فى صوفية آخرين اعتبروا أن أحهم صفات الالوهيه ليست هى 
الارادة المسيطرة على كل شىء ء بل الجمال المطلق والحب الطلف 
المخیثين فى سار آنحاء الوجود ء والعالم فى نظر عؤلاء بالاضافة 


)0( انظر الفشيرى : الرمالة غى التصوف ص ١١ +: ٩‏ ۹ 


— ۳ 


الى كونه مظهرا من مظاهر الارادة الالهية فانه فوق ذلك م ر آة ينعكس 
على صفحتها الجمال الالمى » وصورة يتجلى فيها الحب الالهى . 
والله تعالى الذى صوره آوائل الزهاد بصورة ( العبود ) الذى يجب 
آل ابد ونا مون وا بي ( الوت الى 
يحبه العبد ويناجيه ويستأنس بقربه ويطمثن الى جواره » ويشاحد 
جماله فی قلبه وفی کل ما ظهر فی الوجود من آثاره ۰ امأ ما جاء 
فى القرآن والحديث من تصوص واضحة الدلالة على محبه أله لعباده 
ومحبة عباده له » فمن ذلك ما جاء فی شآنه تعالی يحب ويحب مثل 
قوله تعالى « يحبهم ويحبونه » ( الائدة  ٥٤‏ ) » وله تعالى : 
« والذين آمنوا آشد حبا له » ( البقرة س ٠١١‏ ) وقوله تعالی : 
« ولا تعتدوا ان اله لا بحب العتدين » ( البقرة _ ۰ وقوله : 
« قل ان کنتم تحبون الله » ( آل عمران ‏ ۱۳ ) وقوه : « ومن 
الاس من يتخذ من دون اله أندادا يحبوتهم كحب الله » ( أنبقرة 
١‏ وقوله « وآلقیت ليك محبة منی » ( طه - ۳۹) ۰ 


ووصشف سیحانه نفسه بآنه « الغغور الودود » ( البروج س (٤‏ 
وبأنه قريب من عبده اذا دعاه » وآنه آقرب الى ألانسان من حبل 
الوريد وغير ذلك من الايات التى تفيض عطفا وحنانا ورحمة بالعبادء 
بل انه تعالی آراد أن یکون حیه لعبادہ حظا مشترکا بینهم جمیعا 
لا ستاثر به أمه دون أخری ولاطائفة دون أخرى » فقال سبحانه 
فی معرض لوم الهود والنصأرى : « وقالت الىهود والتصارى نحن 
آبناء الله وأحباؤه » قل فلم يعذبكم بذنوبكم بل أنتم بشر ممن 
خلق » ( الائدة ۸ ١‏ ) ء 


ویحکی عن رسول الله لر آثه عندما ثل عن الايمان قال 
« آن کون الله ورسوله آحب اليك مما سواهما » وفی حدیث آخر 


4ا — 


تال : « لا يمن آحدکم حتی يکون اله ورسوله آحب اليه مما 
سواهما » ۰ ویروی عنه مم آنه کان یتول فی دعائه : « الهم ارزشنی 
حبك وحبمن أحبك وحب ما يقربنى الى حبك ٬وآجعلحبك‏ آحبالىمن 


| 4ء اليارد  C@‏ + 


ومن الاحاديث الصحيحة التى يكثر الصوفية من روأيتها 
والتعلىق عليها ء الحديث القدسى الذى يقول فيه رب العزة « لا بزال 
عبدی بتقرب الی بالنوافل حتی أحبه » فاذا أحببته كنت سممه الذى 
6 وتر اذى يبصر به ٠‏ ويده التی بطش بها » ورچله 
التى يمشى عليها ءءء » هكذا نلاحط أن نظرية الحب الالمى فى 
التصوف الاسلامى عميقة الجذور اسلاميا » واذا كان ثمة نتشابه بينها 
وبين مثیل لھا فی آدیان آو فلسفات آخرى » فلا يعد ذلك دليلا على 
التأثر الاسلامى بمثل تلك النظريات الخارجية » على الال فى مرحلة 
التصوف الخالص الذى نتحدث عنه ء 


أما عن ماهية هذا ( الحب الالمى ) فلقد اختلفت مواقف المسلمين 
بصدده » حيث آنكرت بعض الفرق الاسلامية أن يحب الله ويحب 
على الحقيقة تتزيها منهم لكمال الله تعالى » ويذكرون أن ما جاعفى 
الشرع بهذا الصدد لا يعدو أن يكون ضربا من المجاز ء اذ أن الحبة 
لها من اللوازم ما لا يليق بالجناب الالمى كالشوق والانس والناجاة 
والمشاهدة وتبادل اللذة ونحو ذلك من صفات الخلوقات التى يجب 
ان يتتزه الله تمالى عنما » وذهب هؤلاء الى تأويل الحبة بأنها من 
العبد له هى طاعته تعالى ودوام خدمته » وهی من انه للعبد کااءته 
ورحمته » آو الوا - كما ذهب بعض التكلمين _ ان المحبة هى احدى 


)١(‏ الغزالی : الاحیاء ج٤‏ ص ۲۸۱ ۔ ۲۸۲ ء 


د 


ونحدونه ») وهو ما يجب الاعتقاد نها دون النخلر فی ماهیتها 
وکیفیتها ("» ۰ 


ومن الصوغية من كان اكثر تحفظا وأدنى الى مذاهب ألتظطمين 
مثل الهجويرى ر» الذى يقسر المحبة من الله تعالى العبد بأنها صفة 
من صفات اله تعالى كالرضا والغضب والرحمة ونحو دلك ء ومعتاها 
عنابته تعالی مالعبد ومچازاته له فى الدنيا والاخرة » وعصمته اباه 
من الذنوب والاثام ومنحه اياه رفيم المتأمات والاحوال ٠‏ آمأ المحبة 
من العبد له تعالى فهى صفة أو معنى يظهر فى قلب العبد بصورة 
التعظيم والاجلال للمحبوب » بحيث يطلب رضاه دأئماأ ويجزع من 
بعده » ویأنس بذکره تعالی ویستوحش من ذکر غیره » ویقطع جمیم 
علاثقه بالخلق ويتجه بکليته نحو ساحه الجق ٠‏ 


ويرى الغريق الاكبر من الصوفية أن معانى الحب ومستلزماته 
ليست من اليشاعة ما بجعلها ثؤول »ء اذ أن الحب أمر تائم بدلاله 
النص دون حاجة الى الدخول فى متاهات جدلية ء وفى تصورى 
أن هذا الحب حقيقى ولیس مجاز! بحال من الاحوال ء فاذا استثنينا 
جانب الشهوة فى الحب الاأئسانى فيبقى ذلك الحب دلالة حقيقية على 
علاقة متبادلة بين الخالق والخلوق ء 


فاذا كان الاشاعرة مثلا بتصورون العلاقة بين الخالق والخلوق 
ليست الا احاطة علم وارادة وحرية من التصرف فى الك من الخااق 


(۴) انظر كتاينا : الطم الالهی واثاره فى الفكر والواقم ص ۱۷١۹‏ دار 
المعرفة الجامعية ١۱١۸١‏ ° 
)٤(‏ انظر » كشف الحجوب . القدمة ٠.‏ 


٩‏ س 


تجاه امخلوق ء وكذلك لا يمكن أن تتصور العلاقة عند انعتزله 
[ العدليين ) الا عدلا من الخالق تجاه الخلوق » فان الصوفية لا يمكن 
أن تتصور عندهم مثل تلك العلاقة الا حبا من الخالق ء ثم ألا يدل 
تعريف الصلاة -- وهى امحخل الذى يلاقى من خلاله الانسان ريه 
عندهم على مثل ذلك المعنى » اذ آن الصلاة عند الموفية هى 
« مناجاة قليبة بين العبد والرب » ٠‏ 
: .ومن ثم فان الصوفية الذين تمنو ا نظطريمه الحب الالمى لم 

يلجئهم الامر الى تأويل المحية بانها اواظبة على طاعة الله وخدمته > 
أذ أن هذه الاخبرة عندهم هى فرع لامحبه وليست مرادفه لها »› 
وفى ذلك تقول رابعة العدوية : 
تعضى الاه وانت تظهر حبه ٠.‏ هذا تعمرى فى الفعال بيسح 
لو كان حبك صادقا لاطعته ,'. ان الحب أن حب يطيسع 

ولقد حاول الغزالى رم أن يجد أساسا عقليا لحب الانسان له 
تعالى » فقسم الحبه الى خمسة آنواع لا بتصور كما لها ولآ اجتماعها 
الا فى حب الله ء وهذه الانواع هى : 

٠ محية الوجود‎ ١ 

۲ محية من يرجم اليه دوام الوجود ء 

۳ س محبة امحسن الى الغير + 

۽ محبه کل ما هو جمیل فی ذاته ‏ 


ه ‏ محبة من كان بينه وبين المحبوب مناسبة ء 


۰ ۲۹٤ الاحیاء : ج٤ ص‎ )٥( 


۷ س 


آما أن هذه الاتواع لا بتصور كما لها ولا اجتماعها الا فى حب 
الله » فذلك لان العبد اذا آحب وجوده فقد أحب اله تعالى لانه واهب 
هذا الوجود » واذا أحب دوام وچوده فقد آحب اله تعالی لانه هو 
الذى يديم عيه وجوده ء واذا أحب الحسن اليه فقد أحب اله تعالى 
امحسن المسبخ النعم > واذا آحب الجمال فقد أحب اس تعالى الذى 
هو مصدر كل جميل أو لانه هو الجميل على الحقيقة ء آما عن انوع 
الخامس فدری العزالى أن المناسية موجوده سن العد ورىه المحبت 
الو ت ا آل فت اروج الاش هن ر ارال ن 
استحق الانسان الخلافه عن الله كما استحق أن تسجد له الأائكةء 


واذا کان فرىق من الغقهاء قد آنكر هذا الحب الائهى )أ يلزم 
ر ن المت ١‏ که الى د رم ن ن ا 
فكرة آو مثال يرمز اليه بموضوع محسوس » وكان هذا النوع من 
الحب آشبه ما يكون بالحب العذرى ء وكان نتيجة لاعتراف الفقهاء 
لهذا الحب آن التمس الصوفية فيه ثأبيدا اذهبهم فی الحب الالمى 
المجرد عن التشخيصس والتجسيم اذ أن فى هذا الحب تنزيها لذات 
امحبوب رم ء 


(چو) نلاحظ هنا لختلافا كييرا بين هذا الوقف فى ر( الخب الالهى ) والذئ 
.يمجد الصوفى العاشق فيه ربه وينزهه وهو الحبوب أو المعشوق 
فذاته سبحانه جديرة يان تعبد وتعشق ويتطلع الى رضاعا » وموقف 
اخر من الفلسفة اليونانية هو موقف أرسطو الذى فظر الى الله بوصفة 
( عشسقا وعاشقا ومعشوقا ) » فأما کونه عاشقا فلا عدو کونه عاشقا 
لذاته فقط وأما کونه معشوقا من مخلوتاته » فای جاتب من الكمال 
ابقاء أرسطو لل بعد أن جرده من معظم صقات الكمال حتى يتعشقه 
غيره وينجئب اليه عشقا ٠‏ ( راجم كتابنا : العلم. الالمى ص “٠‏ 
وما يعدها ) ٠.‏ 


E EE 


ولم يقف الامر بالصوفية عند مجرد الكلام فى الحب الالمى 
باعتباره مقاما من القأمات التى يعالجونها فى تجاربهم یل ظهرت 
لهم فيه نظريات واتجاهات اختلفت باختلاف نزعاتهم الصوفية العامة 
وثقافتهم وآمزجتهم ٠‏ 


ولقد ظهرت آول نظرية فى الحب الالهى فى مدرسة البصرة لدى 
كل من رابعة العدوية التى لقبت ( بشهيدة العشق الامى ) (ت١٥۸٠ه)‏ 
ورياح بن عمرو القيس ( A\AAY‏ ( وعبد الواحد بن زيد ( ت۱۷۷ھ) 
وغيرهم ٠‏ ويذهب فريق مر الباحثين الذين يتبنون أهميه الاثر 
الغارض فى رر ترت اني الا إلى آل وو فى ار 
بالذات له مدلوله ومعزاه ء حیث کان بعض رجال هذه الدرسة أشد 
تآثرا بالمانوية على وجه الخصوص »ر ء 


ولكن تسقط هذه الدعورى من وجهة نظرى ء اذ آنه م مع 
التسليم بوجود تآثيرات متبادلة _ تبقى إنظرية الحب الالمن فى 
التصوف الاسلامى الخالص خصوصيتها الاسلامية وجذورها التى 
تحغفظ عليها نقاءها وعدم مقارفتها لنظريات شبيهة فى ثقافات وعقائد 
أخریى ٠‏ 


وتعتبر رابعه العدوية هى أول من تغنى بنغمة الحب الالمى 
من ظڏه. الطبقة فى اخلاص وؤصدق » بقول الشيخ مصطفی 
عبد الرزاق ١ر':‏ أنه حتى عهد رابعة لم يكن الحديث فى أمر الحية 
الصوفية طريقا. معبدا ٠ء‏ وقد تكون رابعة آول من هتف فى رياض 


(1) د عفيفى : التصوف الثورة الروحية. فی الاسلام ص ۰۹ ء 
(۷) دائرة العارف الاسلامية الترجمة العربية التطليق. على مادة (تصوف») 
ملد خامس ص ۲۹١‏ - ۲۹۷ ۰ 


e 


الصوفيه بنعمات الحب شعرا وتثرا ء وجدير بمولاة آل عتيك التى 
كانت من فضلاء عصرها وأزكاهم فطرة وأسماهم نفسا وأشدهم 
عزوفا عن الدنيا وزخارفها أن يكون انقطاعها الى الله تعالى قد 
وجه نفسها الشاعرة وجهه حب الهى فعنت بآناشيده ء تقول رأبعة : 


احبسك حبين حسب الهرى ٠,‏ وحبا لانك اهل لذاكا 
فاما الذى هو حب الهوى ٠,‏ فشغلى بذكرك عمن سواكا 

وأاما الذى آنت اهل له ٠.‏ فكشفك لى الحجب حتى أراكا 
فلا الحمد فى ذا ولا ذاك لى ٠.‏ ولكن لك الحمد فى ذا وذاككا 


ولقد عقب الغزالى على هذه الأبيات بقوله : ولعلها رادت 
يحب الهوى حب الله لاحسانه اليها وانعامه عليها بحظوظ العاجله 
وبحبه )ا هو أهل له ألحب لجماله وجلاله الذى انكشف لها » وهو أعلى 
الحسين وأقواهما » ولذة مطالعة جمال الريوبية هى التى عبر عنها رسول 
لله قر حیث قال حاکيا عن ربه فى الحديث القدسى : « آعددت 
لادی الصالحين مالا عين رآت › ولا أذن سمعت » ولا خطر على 
قلب شر &@ M‏ + 1 
ولحل رابمة العدوية بأبياتها تلك وغيرها قد أخرجت الحياة الروحية 
الاسلامية عن هذا الزهد الذى كان قوامه عند الحسن البصرى وعند 
عدره من زهاد صر ۵ھ س الخوف من عذ أف النار والشرق الى ثواب 
الجنة وآخضعتيها لنوع آخر من الزهد دعامته حب اله شعالی وطاعته 
والانس به والاقبال عليه والشوق اليه . 


ولیس من شك .فی. آن رابعة ثؤثر حب اله تعالى لذائه كحب 


() الاحیاء : ج٤‏ ص٣٣۲‏ ن ۲۹۷ ۰ 


+ س 


مجرد عن الهوى ومنزه عن الغرض على غيره من آنواع الب 
الاخرى ء تقول رابعه فى أحدى مناأجاتها : « الهى ادا كنت أعبدك 
رهبه من النار فاصرقنی بتار جهنم » واذا كنت أعبدك رغبة فى الجنة 
فأصر منيها »> وآما اذا كنت آأعبدك من أجل محىبتك ¿ فاا تحرمنی 
ياالمى من جمالك الارلی » وهاهمی ذى تقول لسفيان الثورى وقد 
سالا عن حقیقه ایماتها : « ما عبدته حوفا من ناره ولا حبا جنبتهء 
فأكون كالاجير السوء » بل عبدته حبا له وشوقا اليه » (» ء 


وهكذا كائت رايعه العدوية بين هؤلاء الزهاد والعياد هى 
السباقة الى استعمال لفظة ألحب اسثعمالا صريحا ء وتوجيهه الى 
الرأئع القوى الذى تعبر عنه آثارها النظومة والنثورة » وتاثرها 
واضح فيه ہما ورد بالقرآن الکریم مئل قوله تعالی : « ياآیما الذىن 
آمنوا من رتد منکم عن دینه فسوف یاتی الله بقوم یحبهم ویحبونه 
أذلة على الرّمنين » أعزة على الكافرين » يچاهدون فى سبيل اله 
ولا يخافون لومة لاثم » ذلك فضل اله يؤتيه من يشاء » والته واسع 
عليم » ( الائدة 4ه) ء٠‏ 

ومعنى ذلك آن لفظة الحب ظلت مختفية من معجم المصللحات 
الصوفية » حتى كانت رابعة »> وكانت أقوالها المنظومة والنثورة » 
فاد ا ھی تفتتح مها فتحا جدیدا فی تاریخ الصاة الروحية الاسلامنةء 
ومن ثم آخذت لقظة الحب تشبع بين الزهاد والعياد المعاصرين 
ارابعة ء وتظهر مور اقويا عند الصوفية الذين تعاقبوا بعد ذلك ر. 


: ده عفیفی‎ + ٥ انظر د جدوى : شهيدة العشق الالهى ص‎ )٩( 
حلمى : الحصاة‎ ٠د‎ ٠١ وكذلك‎ ٠ ۲١١ التصوف الثورة الروحية ص‎ 
٠ ٩۰ الروحية فى الاسلام ص‎ 

۹1 ٩٥ د* محمد مصطقی حامی : للحياة الروحية فی الاسلام ص‎ )۱١( 


— ٣إ‎ 


ولقد تغلغلت نظرية الحب الالهیى حتى شملت كل جوائب 
التصوف الخالص » وارتبطت بتجارب الصوفية فكرا وسلوكا « وسوف 
آذکكر على سيبل الثال نموذجين لصوفيةه القرن الثالث الهجرى > 
ذلك العصر الذ ىيعتبره الرّرخون أزهى عصور التصوف أو لنقل 
هو العصر الذهبى للتصوف الاسلامى البحت ٠‏ 


أما النموذج الاول فهو الحارث المحاسيى ر» وكان من الصوفية 
ال هاا اتاك وها راون عن الأول الات 
حیث دعی الى نبذ کل آمر من انه البدعة آو الخروج على تلك 
الاصول + ومن آشهر أقواله فى هذا الصدد : « من طبع على البدعة 
متی یشبح فيه الحق ؟ » ء 


ولقد تحدث المحاسبى فى الحبة الالمية كثيرا حتى أنه آقرد 
رسالة لذلك كان عنوانها ( فى الحبة ) ضاع أصلها ولم يبق منها 
الا شذرات حفظها نا آبو نعيم الاصفهانى فى كتابه ( حليهة 
الأولياء ) ر + 


ستل المحاسيى من بعض أصحابه عن المحبة الاصلية فقال : 
انها حب الايمان » ذلك أن اله تعالى قد شهد للمؤمنين بالحب فقال 
« والذين منوا أشد حبا ته » ( البقرة م ٠٠١‏ ) فنور الشون من 


(و) هو ابو عبد الله الحارث بن أسد المحاسبى من رجال الطيقة الاولىء 
وهو من علماء مشسایخ القوم بعلوم الظاهر وعلوم المعاملات والاشارات 
وله كتب مشهورة من اهم كتابه ( الرعاية لحقوق الله عز وجل ) الذى 
تأثر به الغزالى کثڎير فى احيائه › وهو من آهل البصرة الا آنه استاذ 
أكثر اليغداديين » مات ببغداد عام 4ھ ° 
( انظر » أبو عبد الرحمن السلمى : طبقات الصوفية ص ٠١‏ ططبعة 
کتاب الشعب ‏ ١۴۸١ه‏ ) ° 1 

۰ وما بخدها‎ ٨ حلبة الاولیاء : ج١٠ حص‎ )١١( 


— ۲ 


نور المحبة » وزيادته من حب الوداد » فاذا أسرج اله ذلك السراج 
فی قلب عبد من عباده لم یتوهج فی فجاج القلب الا استضاء به ٠‏ 
وليس يطقىء ذلك السراح الا النظر الى الاعمال بعين الامان «» 
فاذا أمن على العمل من عدوه » لم يجد لاظهاره وحشة السلب فيحل 
العجب وتشرد النفس مع الدعوى وتحل العقوبات من المولى ء وحقيق 
على من آودعه الله وديعة من حبه فدقع عنان تفسه الى سلطان الامان 
ان يسرع به السلب الى الافتقاد ء 


ولعل هذه العيارات التى ذذرها المحاسبى تتم عن نزعه ملامتية 
واضحة قوامها عدم الاطمئنان الى الاعمال مهما عظمت وبلغت من 
الصلاح « أن تحبط أعمالكم وآنتم لا تشعرون » ( الحجرات - ٠)۲‏ 
واذا كان التصوف ‏ بشكل آو باخر ‏ متضمنا مسحة مااميتيه فان 
ذلك لكون النفس محتاجة دائما الى اللوم امستمر حتی ترندع فی 
توازعها وتقلم عن شمواتها » ومنزى ما فكره المحاسبى أن الشعور 
بالامان وحسن الظن بالاعمال يولد فى النفس عجبا ( والمجب آمة 
من آغات النفس ) ويدفمها الى الدعوى ء ومن آمن على عمله وإطمآن 
اليه صدئت نفسه وقام العمل وهو الوسيله ‏ حجابا بيه وبين ‌ربهء 
فلا بشعر عند اأظهاره لعمله ومباهاته به بوحشة السلب ‏ آى وحشة 
حرمان الله تعالی له من حبه وکرامته + فاذا أمعن العبد فى عجبه 
ودعواه ء انقلب ذلك السلب الؤّقت سليا دائما » وهو ما بقصده 
المحاسبى بكلمة ( الافتقاد ) ٠‏ 


ويذكر المحاسبى آن ضرورة مجاهدة النفس ( وهو الجهاد الاكبر) 
هى الطريق التأدى بالعبد الى محبة الله تعالى ء واذا حضرت النقس 


(چو) اشارة الى موقف القران الكريم وموقف أبى بكر الصحيق من أن 
الانسان لا ينبغى أن يأمن مكر الله تعالى ٠‏ 


NY — 


بجنودها من شهوات ورغبات وكان فى القلب آثر من آثار المحية 
الالهيه والقربه ءعكرت صفاء القلب ومحت منه ذلك الاثر ء مالحبة 
له اذن لا تصفو ولا تخلص الا اذا تحرر القلب الصوفى من مزاحمة 
نوازع القلب ٠‏ ويتادى المحاسبى من فلك الى آن المحبة لله تعالى 
انما هى ثمرة الجهاد النفسى والجسمانى ٠‏ والمحبة عند الصوفى انما 
هی محور کل شىء فى حياته ء وهى الوسيلة التى يسنتشعر من خااها 
آن الله تعالی معه فی کل آمر من آمورہ : « لا یزال عبدی یتقرب 
لی بالنوافل حتی آحبه فاذا آحببته کنت سمعه الذی يسمع به > 
وبصره الذی پبصر به » ویده التی بطش بها » ورجله التی یمشی 
عليها » ء بل ان الصوفى يستلهم المعرفة الحقة من خلال المحية 
الصادقه والتجرد من نوازع النفس وشسهواتها ء 


يقول المحاسبى : فلذلك قيل الحب هو الشوق لانك لا تتاف 
الا الى حبيب ء فلا فرق بين الحب والشوق اذا كان الشوق فرعا 
من قروع الأحب الاصلى 5 وشل ان الحب عرف دشو أهده على 
أبدان المحبين وفى ألفاظمم وكثرة الفوائد عندهم دوام الاتصال 
مائل ولا صورة فبعرف مجيلته وصورته وانما عرف المحب بأخااقه 
وكثرة الفوأئد الى بجریها الله على لسانه بحسن الدلالة علية وما 
يوحى الى قله « فكلما ثبتت الغوائد فى قلبه ء نطق اللسان بغروعها 
ل فن اف واا آل ت مء خا راف اا ف 
وشدة البادرة خوف المعاجلة والمنطق بالمحبة على در نور الفائدة ء 
فلذلك يل ان علامة الحب له حلول الغواثد من الله يتل من اختصه 


± 


اليمحيته ء 


٣‏ س 


فالحبة عند الصوفية اذن هى التى اذا غلبت على الانسان 
ملكت عليه کل شىء وبصرته بكل شىء فالعرفة متوقفه اذن على‌ا لحه 
الالهية وأساسهما معا كما يقول الصوفية بطن جاع ويدن عار > 
كناية عن الاخلاص فى الحبة له وعدم الانشعغال عن ذکره يما 


E 


وهكذا نلاحظ أن التصوف طريق يقطعه ( المسالك ) أوله المحبة 
وآخره المحبة ¢ فالمحىة أذن ھی الاطار الذى بتحرك الصوفى من 
خااله لوكا وفكرا »> تجربة ونظرا : 

اما النموذج الثاتى الذى نتخذه مثالا لتناول الحب الالهى فى 
وهو الذى وصل به التصوف الاسلامى فى القرن الثالتن الهجرى 
الى قمته » وهو من أعمق صوفية هذا القرن آثارا واکثرهم اخلاےا 
وتمسكا بالاصول الاسلاميه فى كل ما يقول وما بسلك ء ومن آقواله 
فى هذا الصدد : « الطرق كلها مسدودة على الخلق ءءء الا من 
اقتغفی اثر الرسول یا » واتبع سنته ولزم طریقته »› فان طرق 


° ١٤ القشيرى : الرسالة ص‎ )١۲( 

() هو أبو القاسم الجنيد بن محمد الخزاز » وكان أبوه يبيع الزجاي 
ولئلك کان يقال له : القواریریى ۰ أعله من ( نهاوند  )‏ من بلاد 
الجبل ‏ ومولده بالعراق ۰ وکان فقیها تفته علی آبی ثور › وکان پفتی 
مى حلقته » وصحب السرى السقطى والحارث اللحاسبى ومحمد ين 
على القصاب البغدادى وغيرهم ٠‏ وهو من آئمة القوم وسادتهم » 
مقبول على جمدع الالسنة » توفى عام ۷م ° 
( انظر » طبقات الصوفية ص ۳1 ) ٠‏ 


_ ٥ 


وقال آیو عمرو الزجاجی : سآلت الجنيد عن الحيه » فتال : 
ترید الاشارة ؟ قلت لا ء قال : تريد الدعوی ؟ قلت : لا غال : فاى 
شىء تريد ؟ قلت : عين المحبة ء فقال : أن تحب ما يحب اله تعالى 
فی عباده » وتکره مایکره اله تعالی فی عباده ر۲ ه 


ولا يمكن فهم نظرية الجنيد فى المحبة الالهيه بمعزل عن 
نظریات آخری له مثل نظريته فى التوحيد ء٠‏ فيرى الجنيد أن اروا” 
البشر آمنت منذ الازل باه تعالی وآقرت بتوحیدہه وهی نم تزل 
عد فی عالم الذر وقيل أن بخلق أله العالم والاجسام المادية التى 
هيطت تلك الارواح الها ء وأن هذا هو ( التوحيد ) الكاماى الخالص 
لانه صدر عن آرواح مطهره مجردة عن أعراض البدن وآفاته ٠‏ 
موجودة لا بوجودها المتعين الخاص ء بل وجود الحق ذاته ٠‏ 


ولقد آفزل الله سبحانه هذه الارواح من علباتها الى عألنا هذا 
وألبسها أبدانها قصدا للبلاء والاختبار » فشغْل بعضها باغراض الدنيا 
وحعل غابته الوغاء يذلك المىثاق الذى أخذه الله عله 4 والرجوخ الى 
تلك الحال التى كان عليه قبل أن يوجد فى هذا العام ٠‏ فاذا تم 
و ما یقاربه - وفنیت عن وجودها الزمنی وبقیت باله وحده ۰ وفی 
هذا الفثاء فى الحق يتحاثق معنى الحب له ء اذ الفناء عن الذات 
اأتسنة هو عين المحبة لمن تبقى الذات حه فبه ولا تشهد سواه (؟)* 


ان حو هر التصرف عدد الجنيد هو الفنأء عن الذات والىقاء اله 


° ۸ طبقات الصوفية ص‎ )۱١( 
° ۲٠۷ التصوف الثورة الروحية فى الاسلام ص‎ )١٤( 


۹ سه 


تعالى » أو هو الوصول الى حال يكون فيها الحق سمع العبد وبصره 
لى حد تعبير الحديث القدسى ء وفى هذه الحال يصب الوجود 
الذاتى التعين وجودا آتم وأكمل عن طريق البقاء بالله وفى اه « ولکنها 
حال لا تدوم » فان العبد يعود بعدها الى حال من الصحو الصوفى 
يشعر فيها باثنيئية المحب والمحبوب » فيستانف الحنين الى محبوبه 
من جديد ويشتاق الى الاتصال به ء 


ويتحدث الجنيد عن استيلاء الوجود الالمى على الوجود 
الانسانى فى حال الفناء آوحال الحب له ويكثر من ذكر الحسديث 
القدسى الذى يبنى الصوفية نظريتهم فى الحب الالمى عليه « لايزال 
عبدى يتقرب الى بالنوافل حتى أحبه ٠٠١‏ الخ » ٠‏ هذا هو استيلاء 
الوجود الالمى على وجود العبد المحب » ومعناه كما يقول الجئيد 
أن الله تعالی یژیده ویوفقه ویهدیه ویشهده ما نشاء کیف شاء 
باصابة الصواب وموافقة الحق : وذلك فمل الله عز وجل فيه ره ٠‏ 
وما وهبه له ( أى للعبد ) منسوب اليه لا الى الواجد له » لانه لم 
یکن عنه ولا منه ولا به » وانما کان واقعا به من غیره ( وهو ال 


قعالی ) 


ويعقب الدكتور عفيفى بآن فى هذا الشرح ما يكفى لان يدفع 
عن الجنيد تهمه الحلول آو الاتحاد أو وحدة الوجود » فانه لا حلول 
هناك ولا اتحاد ولا صيرورة من آی نوع »› وانما یسثولی الحق على 
العيد الفانى فى حبه فتصدر عنه حركأته وسكناته متحريك الحم 
اياه » فتكون الحركة للحق على الحقيقة والعبد فى الشاهر ر٠‏ ؛ 


(جو) لاحظ النزعة الجبرية فى حذه الاقوال وغيرها عند الصوفية ٠‏ 
)٠١(‏ المرجع السابق ص ۲۱۹ ٠‏ 


سس ۷ سس 


يقول الجنيد فى وصف الحب صاحب هذه الحال : « عبد ذاهي 
عن نفسه » متصل بذکر ربه » قاگم بآداء حقوقه » ناظر ابه يتاه ء 
آبحرق لبه آنوار هویته وصفاء شربه من کاس وده » وانکشف له 
الجبار من أستار غيبه ٠‏ فاذا تكلم فبا ء وان نطق فمن اله » وان 
تحرك فیابمر الله »> وان سكت فمع الله ولله ومح الله » را + 


° ١٤۷ الرسالة القشيرية ص‎ )١١( 


e FA 


عرشنا لنظرية الحب الالهى فى التصوف الخالص من خلال 
عدة تماذج » ويمكن القول أن الحب الالهى غلب على الصوغية قملك 
علیهم آحاسیسهم فطفقوا ( يتكلمون ) متلك السعادة التى فاضت 
عليهم » ويمكن القول ان الحب الالمى يعد هو حجر الاساس فى 
التصوف برمثه »ء وهو الركيزة التى تقوم عليها العلاقه بين العبد 
(امحب) والخالق ( المحبوب ) ء 


وقىل أن استعرض أهمبة الحب الالهمی ومدی تغلغلھا فی کل 
مسمى الاطراف فى هذه المسالة التى هى ( الحب الالهى ) + ولعلنى 
تعرضت فى الصفحات السامة“ الى شىء من ذلك » ولكن الذى أرید 
تحدیدہ فی هذا الصدد ہو : هل ییقی کل طرف فی ہذہ العملية 
علی ( مکانته ) ؟ بمعنى هل يظل العبد دائما هو المحب الذى شق 
هل مکون الله سيحانه هو المحبوب آبدا ؟ 


ان الاجابة على مثلهذه التساؤلات تبدا بالتسليم بانه ليس ثمة 
طرف ايجابى فى هذه العلاقة وطرف سلبى ١‏ واذا كانت الثغرقه بين 
الطرقين توحى للاهريا ووفةا العْة أن ااطرف الايجابى هو 
( المحب ) ون الطرف السلبى هو ( المحبوب ) » الا آنه يختلف الامر 
مشاان المحبة الالهنة فالالة هنا فی تصوری ان هی ال تفاع 
ایجابی بين الحب والحبوب فكلاهما ( اله تعالى والعبد اومن ) محب 
ومحبوب فی الوقت عینه فی اطار ( یحبهم ویحبونه ) و ( رضي اله 
عنهم ورضوا عته ) ۰ 


— NA — 


وی على ذلك الحب التبادل عدة ملاإحظات : 


| س أن فى الخالق تعالى من صفات الكمال والقدانسة مايجعله 
) محبويا ( () ولکنه سبحانه بتقفضل حه ووده ورخا* العباده 
امومثين المخلصين ء 


۲ أن مسالة الحب ‏ وان كانت شوقا من العيد الى معرفة 
ربه وسعيا الى رضاه _ فهى وهب من الله تعالى ء وذلك قياسا 
على الحمد » فلم يكن الانسان ليعرف الحمد لولا أن علمه الله تغالى 
كيف يحمد وماذا يقول : ( الحمد لله رب العالين ) ٠‏ وقيأسا على 
ا ومن ذنك الدعاء الماثور الذى فيه « اذ الاأحسان منك واليك» 

أن المحبة وان كانت لدى الصوفية تمثل تجربه سلوكية 
واطارا د الا آنها باب مفتوح لكل ا مؤمن يىسمی الى 
رضوان ربه ویتطلع لی رحمته ۰ 


کون عامة لکل ااومنین ‏ 


أحاول الآن آن استعرض فى ايجاز كيفية ثغلغل الحب الالمى 
على المستوبین النظری والسلوکی ‏ فی کل جوانب التصؤف » وكيفية 
ارقباطه بمعظم نظرياته الاخرى ٠‏ 

نلاحظ أولا أن الحب الالهى ‏ السلوك والفكر - لأ عنى له 
عن لعْة الرمز والاشارة » فمن الطبيعى أن بستعمل الصوقى لعة 
الرمز وهو يحاول الثعبیر عما پشعر به فى الحب الالھی الڏى, 


)2( راجح الأنقد السادی الذى ذگرناه پصدد أعتيار' أرسطو a‏ الازل 
عقا وعاشقا ومعشوقا ۹ 


۳۰ س 


بختلف فی جوهره عن آی حب معهود » وریما کان فی .زمزینا أيلغ 
وآعظم تثیرا خی نفس سامعیه مما لو استعمل نغْه التصسريح 
والتوضيح »› اذ E AT E E‏ 
حىث تثير فيه الخيال والوجدان »ولكنها تمس القلب مسا مبا 

ونلاحظ من ناحیۀ آخری آنه ما من خلق E‏ 
أو تناه الا ويمت بصلة مياشرة أو غير مباشرة _ الى ذلك 
الإصل الاول لدى الصوفية آلا وهو الحية الاليية قان جوهر الأحيه 
الايثار حیث ایا ر المحہوب على کل ما عداه ومن عدم + وغی ایثار 
الصوفی له تعالی تترکز صفاته الاخلاقه كلها ء 


فمن أجل محبة اله تعالى يزهد الصوفى فى متعة الدنيا ولذاتها 
وییذل کل شىء ء حتی نفسه التی هی أعز ڈث E‏ 
اللحاسبى : « ألمحبة ميلك الى الشىء بكليتك ثم ايثارك له على نفك 
ورو حك ومالك » وموافقتك له سرا وحهرا > تم غلمك مق متقصیرك فی 


حه » ٭. 


ويقول الغزالى فى الاحياء : « الحيه هى الغاية القصو 
من المقامات واألذروة ا من الدرجات » فما بعد المحيهة مقام ا 
وهو رة من ثمارها وتابم من توابعها کالشوق والانس والرضا 
وآخواتها » ولا قبل الحية مقام الا وهو مقدمه من مقدماتها کالتویه 
والصبر والزهد وغيرها » . ) 


ومن أجل محية اله تعالی يثواضع السوفى ولا يخال قله 
عجب آو کیر آوریاء ء کما آنه لا یدعی لنفسه شرفا أو علما آو فضياة 
آنا کان نوعها « يقول جلال الدين الرومى : « الحب دواء العجب 
والراء وطپیب جمیع الإدواء ء ولا يكون الايثار صادقا إلا غد من 
مزق الدب ثويه » ء 


سے إ۳ سے 


وتتعكس الاأخلاق الحميدة أدى الصوفيه ‏ من خلال محبته 
لخالقه ‏ على سار سلوكه. مم غيره من أفراد الانسائية ٠‏ فكما 
يؤثر الصوفى خالقه على نفسة وما لله تعالى من حقوق على ما لنفسه» 
كذلك يوئر غيره من الناس على نفسه مادام فى ذاك مرضاة لخالقه. 
« ويژئرون على انفسيم ولو کان بهم خصاصة » ۰ 


ویری بعص الصوفيهة أن العبادة نفسها نفسها والتقوی والورع وغیرها 
من صفات الاخلاق الدينية ما هى الا فرع عن المحبة الالهية ونتيجة 
لها « وكما عرضنا فان فريقا من الصوفيه ‏ مثل رأبعة العدوية 
وغيرها س لا يمكن أن يتساوى عنده عبادة الله لذاته تعالى ومحبة 
فیۀ » وعبادته خوفا من ناره و طمعا فی جنته ۰ 


وترتبظ المحبة الالهية لدى لمونيا ارتباطا وشیقا بنظریتهم فی 
لمعرفة » ولقد سبقت الاشارة اى آن التصوف فى نشاتهكان من 
بين اساب فلك النشاة ‏ بمثابة رد نامج المتكلمين و الفاسغة 
من جيث شدة التمسك بالعقل كأداة موحالة الى المعرفة ومبلغة 
الىقين ء ذکرفا أيضا أن الاداة العرفانية لدى الصوفية ر» أئما هى 
الذوق آو هو ذلك النور الذى يقذفه الله ثعالى فى القلب عاى حد قول 
الغزالى ء٠‏ آما عن ارتباط الحبة الالهيه بنظرية المعرفة لدى الصوفية 
فذلك لان المحبة الالهية وحدها _ ولبس التعقل أو النظر ‏ انما هى 
الطريق الوحيد الى تلك العرفة ء ان معرفة الصوفى بالله تعالى 
لو ل ل ي ا د ری تلوط اق ور 
فيها عنصرا ( الذوق ) و ( النزوع ) ء والحب الخالصس وحده 
هو الذى بظهر قبه العنصران معا ء الادراك الذوقى ناميه الحيوب 


(#ذ) راجع ما فكرناه فى هذا الصدد عن الغزالى وترتيب درجات المعرفة 
عنده فى اأنتذ من الضلال ° 


— (NY 


وهو الذى نسميه بالمعرفة والاقبال الكلى عليه » وهو ما نسميه 
بالنزوع ء بل يكاد يجمع الصوغية على أن المعرفه والحب الاله ىشىء 
واحد وحقيقة وأحدة ٠‏ بدل على ذلك اطلاقهم مصطلح ( العارف ) 
على الصوفى المخلص فى محبته لله تعالى ء فالصوفى اذن فى حال 
استغرانقه فى حب الله تعالى يدرك نوعا من المعرفة ومن اللذة لأعهد 
ليره بهما ء فهو فى حال الحب يعرف محبوبه » وهو فى حال المعرفة 
و ن اد اوت اا ا و ا و 
ان الحب والمعرفة وجهان لحقيقة واحدة ء غالمحبة فى اأسمى معانيها 
انما هى محبة اله تعالى » والمعرفة فى أرقى درجاتها أنمامىمعرفةباث 
تعالى »فهو سبحانه بوصفه غاية الايات لدى الصوفية لذلك فهم 
ذا فكاولون ال اله فاد ج خا اها ك مفة وها 
الى ذلك من الوسائل القربة اليه ء 


وهكذا يتضح لنا آن الحبة الالهية لدى الصنوفية وثيقة الصلة 
بكل نظرياتهم _ تلك التى آشرنا الى بعضها ‏ ومتغلغلة فى كل 
سلوکهم » ى أن الحية الالهية اذن سادت التصوف سلوكا ونظرا ء 


n۳ 


۲ النطق التجريبى الاسلامى ( نمودج تفرد. وابداع ) : 


لقد عرف ارسطلو بمنظقه قبل ان يعرف بشىء ”خر من آثاره 
الفلسفية » وكان مانحلقه السبادة الطلقه فى العصردن القدڊيم 
والوسيط »!فلي يغازعه السيادة منطق آخر .اذ لیس ثمت سواه + 
فالجدل الانلاطوني آقرب اليى المناقشة والحوار منه الى المنطضق 
كقواعد عقلية بنتظلم الفكر وتعصم الذهن من الوقوع ,قى الزلل ٠‏ 
آما انون آبیقور ر فهو لا يرمى الى وضع قانون بهذا المعنى الذى 
سبقت الاشارة اليه بل ينصب على المعرفة' آولا وطريق كسب 
المعلومات » نعم لتقد قسم الابيقوريون الفلسفة الى ثلاثة اقام 
جعلوا المنطق واحدا منها ( المنطق) الطبتعة ‏ الاخلاق ).الا أن 
هذا التقسيم كان صوريا تقليدا فقط وتآثروا من خاله غالا 
بافلاطون ( ا كانت عنایتهم برا المتطق هزيلة ۰ 


البه اختراضنات هامة ء وكاتوا ا e‏ الكلى ) . 
ستوضحها فيما بعد ومن ثم كان من الطييعي أن يرفضوا 
فیلسوف يونانی E‏ عام 5 ن "م OEE‏ الاخلاق 
عنده محور القلسفة وغابتها » ومذهیه فی الاخلای هو مذهبپب للذ 
اد أن غاية الحياة عنده مى اللذة ٠‏ 
دچب) الحرسة الرواقية ينتمى اليها أولئك الذين عرفوا جأصحاب الرواق 
أو أصحاب الخلثة > وكاتت .معاصرح للايبقووية ومعارضبة لها . 
وضح أصبولها ( زينون ) وأتمها .من جعده تإبحان له » ومذهبها فى 
الاخلاق هو أن يعيش الانسان .وق الطبيعة والعقل ويرى بعض 
االؤرخين انه يكاد يكون مذمبا لوليا من بجيث أن للانسجام انما 
٠‏ يكون بالاتجاد بالمقل الكلى ' 


E 


عليه من قواعد ألنطق وقوانينه › وحأولوا تاليف منهج استقرائى 
ينور على صوریه منطق آرسطو ورسم مارمح مناهج اليث اتعلمی 
الحدىت + 


وكذلك- عارض الشڳالک رى منطق أرسطو الا أن تلك ا لمعارخسات 
لم .ترق لان تكون. موقفأً مجابها لسطوَّة النطق الار سطی ومن ثم . 
چرفه, آمانه سلطان منطق آرس و القاهر | ۰٠‏ 


تلك كانت العامة إحصلة التراث الذى وجده المسلمون 


واد من شك : فی أن هذه الحصيلة من النطق س وهو آداة 
الفكر ومنهجه ‏ قد لاقت اهتماما كبيرا فئ دوائر.الفكر .الاملامى > 
فتتأوله الفكرون الاسلاميون بالدراسه الواعية المسثفيضة + ولقد 
اخنلفت النظرة ألى النطق » يقول جولد تسهير : بينما كان الموقف 
2 التحفظ آو الحذن, بازأء کثير. من علوم الأیائل آی علوم 
اليونان ) فانه كانت هناك معارضة بخطيرة للمتطق » ذلك أن الاأعتراف 
طرق البرهان الارسطاليسى اعتبر خطرا على صحة العقائد الايمائية. 
لان النطق هدد ها تهديدا خطيرا » وقد عبر عن ذلك خير الخاتفين 

« من تمنطق فقد تزندق » ر» ؛ 


.( و( الشكاف هم جماعة لاحظؤا تعارض يعض الاراء .وقناقضها ؛ ففقدو ا 
الثقة فی اليقين وفقدو الادمان؛ بالتق والخدر' 4 وامامهم فی ذلك 
هو ( بیرون ) ( ا E i E‏ 
اللاأدرية » المنكر للعلم واليقين ٠‏ ' 

۷۶( افظر جولد تسبهر : العقيدة والشريعة هى الاسلام ص ۳وا دمد ها 
ترجمةۀ محمد يوسف موسی وآخرونٰ ن ڊاز الكاتنِ الصری : نے ۱۹41 


— Ao ~~ 


ونلاحظ أنه. لا كانت الحضارة الإسلامية _ على مستوي الفكر 
مسيوقة بالحضارة اليونائية الثى ارتبطت فى ازدهارها وتقدمها ' 
بالفكر » ولا كان الغصق. مدخلا اللفكر ومنهجا له » كان لابد أن تطر 
( قضية المنطق )على صعيد الفكر الاسلامى 


وكما بذكر الڊكتور النشار فى صدر كتابه ( مناح النحث عنذ 
چ ا ّ اتی کائٽ سائدة 0 الباحشن 
ثەرىغاتە والحدوده ابت C‏ وآحكامه واناه او بها 4 ub‏ 
منتجه للیقین وموصله الى العلم من حيث هو ».ومن ثم نشسات تلك 
الفكرة | ة القاكلة : ان وو الا ربسالیسی أميز e‏ 
لقريية . 4 ويهذا حل الباحثون مشکلة انج فی العالم ا 
بان ذلا المنهج كان ارس طا انی فی کلیاثه وان فی تفصیلاته *, 


و ألحقيفه أن مئل تلك القيب ینیعی أن توخذ بعين الحذر 
والنشجك فى صدقموداها » وقعل أن نناقش مدى دى عذه القولة 
علینا آن نطرح تساؤلات تضم لنا البلامات على طریق پحنا فى هذه 
القضة 


. بالعود الى مسالة (القأثينذالتثر إما هو حجم ودور هذه 
المسالة فى قضيتنا الثأرة؟ ٠‏ 


)١(‏ منامج البحث عند مفكر الاسلام + النحمة "دار العارزفا 1۹71*(ع) 


س ۴۹۸ س 


عام بهیث لايد آن پنموی تحته کل فکر.ء آم أن مي هذا الق 
خصوصية تابعة من وأقع وظروف كل ثقافه وجضارة ؟ 


_ هل للمنطق قواعد عامة يسلم من يسير على هديها ويعتبر 

یحید عنها ( خارجا ) عن سياق الهج للنطقي ؟ أو بعبارة احری 

ا ا ا ا ا د.واىتقلىدە 

وهل هناك من تعارض بين تلك القواعد النطقية وطموحات الفكر 
اليشبرى الوثاب ٠‏ وقدرات المقل الانہاني التجدد ؟ 


تلك وغيرها تساؤلات تلح عليناء وتطرح نفسها طرجا وتحن 


يصدد قضية دور النطق وأئره فى الابداع ۰ 


الحقيقة أن المنطق انتقل ‏ من بين ”ما انتقل ‏ من خلال حركة 
قبادل الترأث الثقاقى بين العرب وغيرهم من ثقافات ¿ خاصة مع 
الشقافة اليوتانية ء وأذا كان العرب آو المسآمون قد تلقوا هذل التراث 
اليوتائى فى النطق ‏ فى اطار مقولة التاثنر والتأثر س - لی آنه 
آحد عناصر الفكر والثقافة اليونانية » الإ أنهم لم ينبهروا به الى 
o‏ 


وقبل أن ئثناول موقف السلمين من المنطق الارسطى قبولا 
آو رفضا نشير. فى عجالة الى انتقاك التراث اليونانى ‏ ومن بينه 
المنطق . الى الثقافة العربية والاسلامية ٠‏ يقول ابن كثير : « ان 
علوم الاواثل ‏ آى علوم الفلسفة اليونائية _ دخلت الى بلاد 


() رلجج .ما ذكرناه من قبل بصيد مقولة التاثير وللتار ٠‏ 


PY 


المسلمين فى القرن الأول لا فتحوا بلاد الا عاجم لكنها لمتكثر فيمم ولم 
le ees‏ کان إل أف بمنعون من الخوض فنها ¢ + 


ولقد ساعد على حلة علم اسلمين بفلسفة اليونان فى الإترن 
الإرل .من المجرة احنكاك اسلمين العلمى وإتصالهم بآباء الكئيسة 
فی الام وما بين النهرين وفى ,آديرتهم وكنابسهم ونفاتهم لعقائد 
المسلمين .ر ء ولقد كفل المبلمون الجرية الدينية والفكرية للاديرة 
والكنائس فكانت كمجامع علمية درس فيها فلسفة اليونان وفى 
مقڌمتها منطق آرسطقى,ر:) + 


لقد بحث الاشلاميون انن المنطق الارسطى منذ وقت مبكر > 
ولکنهم لم پېحثوه کما ترکه رسطو نقسیه ء بل من خاژل آبحاٺ ما 
مفسرة له » أو مكملة له » أو معارضة له بحيث يتحتم على البلحث 
فى منطق الشسرانح الاسلاميين أن يعود الى التراث النطقى الهلينى 
r:‏ آرسطو خاصه لدى أصحاب الفلسغة الرواقية ر * 


وهكذا فأنه مم التسليم بالائر الأكر للمنطق الارسطى عند 
.امشسراح الأسلاميين الا آنه لا ڀمکن رد تصوراتهم سن انق الى 


(۴) جاال المين السيوطى : صون النطق والكلام عن فنى 'الخطق والكلام 
ص ا 

(و) فى الاسكندرية واتطاكية والرما وحران ونصيبين وجند يسابور 
وغيرما من مراكز العطلم والثقافة ‏ ۰ 

ر( النظر » د“ بدوى : الترلث اليونانى فى الحضارة الاسلامية ص۷؟ 
وما بعدها ٩‏ : د 

(ه) انظر م فلك بالتفصیل ده مشمان أمين : الفلسخة الرواقية س ٣۲۸‏ 
وما بعد ھا ۰ 


۱۳۸ r 


عناصر ا وضعها تلامذة آرنطو من بعده » كما دخلت قیه 
عناصر رواقية وأفلاطونية محدثة » كذلك آثرت علبه الدراسنات 
اللغوية العريية أشد تأثير ء 


ولن نحاول الاماضة فى انتقال المنطق اليونانى الى الفسكر 
الاسلامی فهو فضلا عن كونه يحتاج الى دراسات مستقلة » ليس 
يمال دراستنا ولا یحثنا ر + 


واذا ما جتنا الى لب القضية وحو موقف المسلمين من منطق 
أرسطو » فافنا بطبيعة الحال لا نعنى موقف فلاسفة المسلمين » حيث 
سبق أن أوضحنا ان متندمات مذهبهم مستمدة من ( خارج ) الاطار 
الاسلامى ومن ثم جاءت نتاثج فكرهم غريبة ومبثدعة ٠‏ يقول أندكتور 
الشار : « ان العبقرية الاسلامية فى التوصل الى النهج لا فى 
کتب من يدعون ( فلاسفة الاسلام ( وهم دواثر منفصله منعزلة 
عن تيار الفكر الاسلامى العام » بل فى كتب ممثلى الاسلام الحقيقيين 
من فقهاء وآصوليين ومنکلمین وعیرهم من مفکرین مسلمین » ر + 


ان المنطق اليوناقى فى الحقيقة لم يلق قبولا فى الأوساط 
الاسلامية » خاصة النطق الارسطى من حييث هو منطق صورى يعبر 


(1) . .هتاك العجيد من المؤلفات الحديثة التى تعرض من خلالها الباحثون 
والدارسون ثل هذه القضية » وبالاضافة الى ذلك فهناك العديد 
من كتب التراث فى هذا الصدد نذكر منها عن سبيل الال : الخو ارزهی 
مفاتیح اللوم ص ۷۹ وما دعدھا التهائرى : کشاف اصطلاحات 
الفنون جا ص ۲۸ وما بعدھا الغارابی : الجمح بين رأبى الحكيمين ۰ 
التنبيه علی سییل السعادة » اخوان لصفا : رسال اخوان الصغا 
ابن سينا .: منطق المشرقيين » الساوى : البصائر النصيرية ٠‏ 

)۷( منامي البحت عند مفكرى الاسلام : القدمة'٠‏ 


۱۴ س 


عن خصائص الحضارة الهلينية » فینما تتميز الحضارة ' الاسلاميه 
بالدلابح العملى # أن الاسلام. وضع من اوضاع اأحباة العملبة ء 
يتضح ذلك فى أسلوب حياة المسلمين وفى علومهم ء فق استعاذ 
الرسول بتر من علم لاأ ينفع ء٠‏ ويقول العز بن عبد السلام : أن 
الله تعالی نرح اده السحى فی تحصبل الصالح عاجله و جل 4+ 
وان TE‏ جار فی العبادات والعاملات وسار التصرغات » وفی 
الحقيقة أنه بناء ,على الحاجه الضروريه فى الجياة العأمه تطور الفكر 
الاسلامی » ومن ثم اتجه المسلمون الى النطق ا لادی دوں الصوریء 
والى التمثيل والاستقزاء دون انقياس » وغنى عن البيان صلة 
الاستقراء بالعلوم التجربيية ء 


والذين درجوا من الباحثين من مستشرقين زغيرهم على القول 
بان العرب والسلمين تلقوا النطق 'الارسطى بالانبيأار وادقتناع 
الشديدين انما”تقوم نضرتهم تلك .على أن هذا الانيهار الاسلامى 
با منطق الارسطى وغيره من محصلة التراث اليونانى - ديل على 
أن المسلمين لا ابتكار ولا ابداع عندهم ومن ثم فهم لا بملکون ‏ 
وفقا لتلك النخارة ‏ سوى التاثر بغيرهم الى حد الانبمار ٠‏ تلك 
اذن دعوى خاهرها اترحمة وياطنها العذاب ء فلقد درج كثير من 
المستشرقين الى رد كل تفكير فلسفى فى الالام الى مصادر 
سابقة عليه يونائية أو فارسية أو هندية » وربما اليونانيه على وجه 
الخصوص » وهم يريدون بذلك أن يحرمو! الفكر الاسلامى خن أصالة 
وادتكار » ويعللون ذلك فى طاق الفلسفة بقصرز العتلية أنامية 
البسيحلة عن تعقردات الفلب غة »> وفى نطاق العلم لم بكن العرب 
الا حملة انترآءن اليونانى ليسلموم الى الحضارات. الاوربية الحديثة 
وآغه لا مذ ل اهم .شی ذلك الا حفظه قصب ء بل رما ضن عليهم 


TE 


يعض الستشرقين بصفتى الحفظ والغهم فاتهموهم با سخ والقصور 
عن انقهع وذلٹ متل رینان وعپره (» ۰ 


ويمكن الرد على”مثل ظلك.الدعوى بالقول.بان الدراسةالوضوعية 
لايه حضارة لابد آن تتم من خلال اعتبارين : ۰ 

ولا أن لكل حضارة مقوماتها الذاتهة حتى. لا تعصف بها 
التيارات الثقافية «» وآته يمكن التعرق على الخصاص العامة 
ايه حضارة من الحضارات ١‏ وإئه اذا تياينت الحضار|ت المختلغة 
فذلك 2 اختااف. روک کل ومکانا 2 عن 


: آنه لا توحد حضارة ما قد استقلت تماما بمفوماتها 
rer‏ 0 
سبقتها من قاقات ۰ ومن ثم فانه لا مبرر لرد كل أصالة فى الفكر 
الى البوتائيين وحدهم دون غیرهم ۰ 


وفی صضوء هذين الاعثارين مدن سیم إلعلوم الاسلامية 
الى قسمين ٠‏ 


القسم الاول منها هو عبارة عن علوم متصلة يالدين وألئغة » 
وتقوم على خدمتهما علوم مثل علوم القرآن والحديث والفقه 


. نجبب العقيقى ا جا ۱۷۱ وما بعدھا‎ (A) 
ن ا‎ ۲٥۹ فی ُلسىغة التارية ص‎ +: oF انظر د د* أحمد‎ (%) 


يا - 


ما هو غریب عليه ۰ 


وما القسم الثانى فهو علوم متصله بالحباة والحقل » وهي أما 
وليدة مقتضيات الحياة العلمية كالطب والكيمياء والفلك وما الى ذلك» 
آو وليدة النظر العقلى كالرياضيأت ( ولكنه فى جانب منه نظر عقلى 
متصل بالعمل ) وغيرها » وتمٹل هده العلوم القدر الشترك بين 
مختلف الثقامات » ومن ثم هة فتح العرب نوافذهم على نستى التيار ات ' 
الثقافىبه فنفذف اليهم أفكار هندية وفارسية ويونانيه وغير ذلكر» 
ولم يكتف العرب والمسلمون بترجمة مثل ذلك التراث والافادة عنها 
( تآقرا ) وانما تفاعلوا ایجابیا مع هذا اللون. من الثقأفة وأسهموأ فبه 
بنصييب وافر ( ناثيرا ) آغاد منه غيرهم من أصحاب الحضارات 
الآاخرى خاصة الاوريية ٠‏ 


آما بالنسبة لوضم النطق من هذين التقسيمين فيرجع الى 
الزاوية التى يْنظر اليه من خلالها ٠‏ فمناك من نظر اليه بوصفه وثيق 
الصلة باللغة من ناحية واليثافيزيقا من ناحية أخرى ٠‏ ومن شم 
_.انكروا منطق اليوغان ٠‏ وهذا الاثجاه متبنوه كثيرون ويمثلهم ابن تيمية 
وابن الصلاح ء وحناك من نظر اليه بوصفه القدر المشترك من تفكير 
التاس جميما على اختلاف دياناتهم فهو معيار العلم ومحك اثنظر > 
وممن يتبنى مثل وجهة النظر هذه نجد آبا حامد الغزالى ء٠‏ 


ومن هنا بمكن القول بأن انعطق من حيث هو معيار العلم ومحك 


(چو) مقول غاندی فی هذا الصدد .: « يجب أن أفتح نوافڈ جیتی لکی تهب 
عليه ریا کل الثقافات بشرط الا تقتلعنی من جذوزی 1 ».." 


~~ ۲ 


النظر ‏ كما يدهب العزالى الى ذلك ر٠٠‏ ومن حيث هو قواعد 
عامة سير الفكر الانسانى على هديها ( مثل قوانين الغكر .الاساسية) 
يمکن آن کون عاما لا فرق فيه بین حضارة وآخری أو ثقأفة وأخرى؛ء 
ولكن نلاحظ أن هناك ظروفا تخص دل حضارة على حدة - ك 
صمقت الاشارة - و بالاحرى لكل حضارة اهثماماتهاً فى مجال .لبحث 
ولا كان المنطق هو آداة البحث ومنهجه كان عليه آن يواكب تلك 
الاهتمامات الخاصة لكل ثقافة أو حضارة * ويمكن القول بعبارة 
آخرى أن ( موضوع ) البحث هو الذى يمكن آن يشير الى منطق 
هذا السحث ومنهحه ء » فاذا كان الاطار النظرى هو العالب ب على ال حث 

فان المنطق الصورى أو الرمزى هو الذى يصلح فى هذا المد على 
الاج E‏ ا ار الك تى ا ال و 
الغالب على البحث فُلآيد اذن من وجود ( نوع ) آخر من المنطق آو 
ا منهج يواكب مثل هذا الاطار الجديد فى البحث وهكذا ء 


خکان موضو ع الىحث اذن يشير الى انمج ۰ كما ان اچ 
يشير الى الموضوع ¢ ولا أعتتقد ن 3 هذا ا او اأتعدد مغة: 
الحقرقه البحثية وحدتها وكيتها طالا كانت هناك .حافخله على 
القواعد العامة للفكر التى ان تجاوزناها كنا شد تجاوزنا منطق الحق 
الحقيقة البحثية وحدتيها وكليتها طالا كانت هناك محافننة عا 
للمنطق ينتظم الفكر ألائسانى عموما ء» وطرائق خادة فى المنطق 
والفكر وال وك تتفق وظروف كل حضار ة وتتسق مع متدللباتها : 


/ نعود الان الى لب المشكله وهي آنه لا كان اتج اه الرفض 
والانكار لاق ارسطو هو الاتجاه الغالب على جوانب الفسكر 


4 وما مسدها طيعة القامرة‎ ١° انظر ۽ الغزالى. : معیاز العلم ص‎ )٠٠١( 
٠ إح‎ ٤١ سنة‎ 


۳چ س 


الاسلامى ء فما هى تلك الاسباب والمبررات التى كان من أجلها مثل 
هذا الرفض ؛ وهل كان رفض الاسلامسين لهذا النطق دلبلا على 
آنهم جاوزو الحقيقه _ پاعتبار آن منطق آرسطو هو نموذج يحاول 
ترسيخ الحقيقه ؟ 


اأشكلة عند الاسلاميين هى بيان 


آولا : آن اسلوب الحباة العملى للمسلمين لا يتسق مع صورية 
منطق ار حلو » ومن شم استخلص الإصوليون والمتكمون منهجا 
للبحث ذا نزع تجرييية عملية + 


= ثانيا ۲ انكأر منطلق أرسطو لاستغاذه الى أصول ميتافيزيشة 
سستتعارضں مع العقيدة الاسلامية ء ونلاحند أنه بالرغم من أن النشريع 
=الاسلامى يستند أساسا الى التص من كثاب أو حديث فان هذه 
النصوص لم تكن تفى بجميع الوقائم والشكلدت التى واجهت الفقها 
سلا سيما بعد اأتساع رقعة الأسلام وتطور حضارته وتعقد ساليب 
دالحياة فيه عما كانت عليه زمن الرسول ب ء ولا كان التشريع 
الاسلامی ‏ باستثتاء العبادات ‏ توفيقيا بمعنى أن أحكم العاملات 
س جاعت فى الاغلب معلل ۾ فقد سمح ذلك للفقهاء بقياسها على الحالات 
التمانه التی لم يرد فيها نص صريح + 
بتتول ابن خلدون . ان کثيرا من الواقعات محده ٥‏ ا لا تندرم 
e‏ اإثأبتة > فقاسوها يما ثبت N‏ ما فص عليه 


حتی i‏ عل, ا هکم الله تعالی ا a‏ + ذاك 


144 س 


دللا شرعيا باجماعهم عليه وهو القياس ( يقصد انقياس 
التمثیلى ) راا) *٭ 


وهکذا توے ل الفقهاء الى استخدام قباس انتمل أو شیاس 
الغائب على الشاحد. ثم استخلصوا أصوله ء فنشاً ‏ نتيجة ذلك _ 
عليم الاصول الذى هو للفقة كالمنطق الفاسفة ء 


ولم يكن قياس التمثيل صورياً لان تجدد الوقائع وتنرع 
الشکاات مع تباين الازمان واختلاف البلدان كل ذلك دفح ألفقياء 
الى مراعاة الملابسات. والظروف التى وردت فيها هذه الاحسكامء 
فلم تكن العاية القصوى من التشريع فى المعاملات حرفية التس 
وانما تحصيل المصالح » فاذا كان التزام النص يؤدى الى ضياع 
المحلحة المقصودة مته فان الحكم به ینثفی لوجود عل آأخری 
تعارضه * وسوف نتحرض لهذه الأمسآله بالتفصيل س لائها هې حو هر 


آما ما ينبغى توضيحه بهذا الصدد هو آنه ليس مطللق اإيلحة 
مرجحة على النص حتىلا,يصبح تشريمالعاملات اثباعا للاهواءءو انما 
حددت الصلحه بما يحفظ للناس دينهم ونفسهم و عفلم ونسلهم 
ومالهم ٤‏ من حيت آن العّايه من النتشريم هی : آنه لا ۔ضرر ولا رار 
فى الاسلام ء 


والذی دمکن أن نخلصس اله هو انه م فحن أمام مر عی 


)1١(‏ ابن خلحون : المقحمة » وانظر أيضا د“ النشار : نشاة الفكر 
مفکری الاسلام ص ۱۸۲ وما بعدما ء 


ت 3 .س 


فی ٹہ کل قیأس تطٍینباً صوريا كما كان فعل قضاة بابل بألنسبة أشريعة 
حمور ایی * 


وانما كان فقهاء المسلمين بازاء واقع حى من المشكلات المتجددة 
التی کانت تطرح نفسها پاستمرار على واقع الحياة الاساسية . 
تلك المشكلات التى مرضت على الفقهاء منهجا عمليا وواقعيا فى 
استتباط الاحكام ر ء من أجل ذلك شاع القول : تحدث للناس 
أقضية بقدر ما أحدثوا من الامور ٠‏ كذلك نلاحظ أنه إم تكن هناك 
متدمات يفترض التسليم بصحتها كما هو الحال بالقسبة لنقياس 
الارسطی ‏ كما سنرى س ذلك أنه لم يكن هناك استنباط لاحکام 
عن مسائل لم تقع آو يستحيل وقوعها ء وائما شغلت أمشكلات الحية 
نفکیر والاموايين فالتمسوا منهج بحثهم من الواقع ٠‏ 


اك کانت ضور الخأر وف التى أحاطت بنشآة منهج الاصوليين 


(و) مثال ذلك هذه القضية أو هذا الحكم المصاغعلی نحو ترکیبی‌استدلالى 
کما بلی : 
اذا قالت الراة لزوجها آنت لست زوجیى فهى تلقى فى النار ٠‏ 
هذه الرآة قالت أزوجها آنت لست زوجى ٠‏ 
٠.‏ فھی تلقى فى النار ٠‏ 

(چو) نلاحظ أن مذه القضية مطروحة الان وباعتمام بالغ ء وتعقد من 
أجلها الندرات والؤتمرات التى تدور كلها حول ريط الفقه الاسلامى 
بواقع المسلمين المعاصرين » ومستفيدين فى ذلك بخاصية (الرونة) 
ولا اقول النسبية فى هذا الفقه الاسلامى ٠‏ كما تشغل هذه القضية 
نفرا كثيرا من الكتاب والباحثين أذكر منهم على سبيل الخال الاستاذ 
همی عویدی الذى يتناولها ور رائٹعا على ۰ صفحات جرددة 
۳ ف ¢ 


۱4٦‏ س 


فى استنباط الاحكام »> _هى صورة تلقى الضوء على النزعة التجرمبية 


ويجدر بنا قبل آن نناقش مظاهر النسق التجريبى فى منطق 
املسلمين ومنهجهم البحثی آن تذكر فى ايجاز لحأت عن خصائص 
المنطق الارسطى فى مباحكه الثلاثة ( الحدود _ القضايا الاستدلال) 
وبيان نقد المسلمين لأجوانب تلك المياحث كتمهيد لوضم منطق وأقعی 
وتجرییی ينبض من واشع الناس ل آن بغرص على الناس ويحدد 


وجهتهم فى التفكير ء 


|۷ 


نحاول هنا تیبان خصائص کل مِحث من مباحٿث المنطق الارسطى 
تمهيدا ليان نقد المسلمين له واقثراحهم منطقا بديلا يتصل بو اشعهم 
الذى بعیشدونه ومن واقع ظروغهم المنحددة التعبرة + 

أولا مبحث الحد : ( خصائص الحد الارسطى ) : 

١‏ س يهدف مبحث الحدود عند أرسطو الى التعريف باألاهية 

۲ التعريف بالحد لدى أرسطو يكون للحقائق المركبه ء آى 
الانواع التى يمكن آن ثندرج ثحت جنس ٠‏ 

۳ التعريف بالحد التام باضى الجنس القريب و الفمل 4 

۽ اذا كان الثعريف بالحد وصفا لحقيقة الشىء المحدود 
ويشتضى الجنس والغدل فان هذا يقثصى معرفة الذاتيات جميعا 
وحصرء| وتم زها عن العرضيات العامة ثم ترثيب الذاتيات لعرفة 
أجناسها القريبة والبعيدة ومعرفه الصفة الجوهرية التى تميز ألنوع 
1 فصل واأحد چ 

0کت مبحت الحد عند رب‌طو وق اله ىا لىتافىزىقا له وځاك 
من نأحیتین : 


(ا) يهدف الحد الى الوصول الى جوهر الشىء ء وفكرة الجوهر 
ميتافيزرة رة رحذلك فكرة الاهيه ٠‏ 


—~ A 


(ب) اشتراط أوسطو للجنس والغصل متصل يميعن اللطلحيث 
الجنس هو العلة لعله الأديه للشىء كما إن الغصل هو العله الصوريةء 
ومبحث العلل الادية والصورية رآجع لديه الى فكرة الهيونى والصورة 
و ھی فکرة میتافیزيقية 2 


ثانيا : مبحت القضية : ( خصائص القضية لدى آرسطو ) : 


١‏ س مبحت القضية وق المله بسمحث الحدود من باحىهة 
وميیحجتث الاستد لال من ناحیه آخری چ أما صلته بمبحث الحدود فأانا 
ا كان الحد الارسلى ييدف الى التعريف بالحد آى الى الوصول 
أقراده كانت القضية الكلية هى الاهم من حيث أن انجزئى لا يتعلق 
وحدها آالتی تصلح ان تخون مقدمه کری فى القيأاس هم انواع 
الاستد لال عند أرسطو فضا عن استحاذه الانتاج من جزنییتین 4 

٣‏ مبحت القضية وق الصلة بنظرية العرفة لدى أرسطو 
حيث لا علم الا بالكلى لان الجزثيات متعيرة مختلفه بينما قوانين 
العلوم كلها قضايا كلية ٠‏ 


۳ مبحث القضية وثيق الصلة باليتافيزيقا لدی آرسطو 
ومن تايعة من فلاسفة الاسلام ء اة ترتب على القول بن الجز ئيات 
متغيرة وآن العلم بالكلى هو العلم اليقينى ما ذهب اليه غلاسفة 
الاسلام من آن اشیعلم الكليات ولا بعلم الجزئياتمن أجل تفى التغير 
اللازم عن القول بالجزئى عن علم اله وهذا يتنافى مع العقيدة 
الاسلامىة ء 


4۹ 


 »‏ شير القضية الجزئية الى الوجود الخارجى, سواء كان 
شيا آو شخصا » ييتما تثعلق القضبة الكلة بالغكرة الذهنية 
وبالتالى فان .الاهتمام بالقضيه الكلية يؤدى. ألى التصورية ويبتعد 
عن النزعة الاأسمية القائمة على التجربة رى ء 


ه ‏ اهتمع ارسملو يالقضية الحملية دون سلئر انواع انقضايا 
( الشرطية المتصلة وااشرملية النفصلة مثلا ) كذلك حمر اهتملمه 
بالقضیه ااخونه من مون وع وأحد ومحمول واح: دون سائر القضايا 
الحملية ( المشعدية _ علامة الذاتية _ علاقة واحد بكثير ) ء 


ثائثا : مبحث الاستدلال. ( خصائص.الاستدلال فى منطق آرسطو ) : 


١‏ س لقد حصر آرسطو الاستدلال غير الياشر فى آنواع 
ثلائة : القباس س الاستقراآء _ التمثيل + 


۲ يعد القياس عفد أرسطو هو أكمل صور الاستدلال 
لانه وحده الذى يؤدى الى اليقين رى أما الاستقراء وانتمثيل. فانهما 
يزديان, الى الظن ء الا الاستقراء التام فانه يودي الى اليقين » غير 
ن هذا التو ع من اللاستقراء لمس. للا عطية الحصاشة آها- التمثيل 
فهو آقرب الى الأستقراء الناقص بل هو أفْل مته يقيناأ ٠‏ 


سس ا الصورة ألعهو دة فى القياس ھی مقدمتان پلزم 
عنهما نتيجه » ولامد من الاقتصار على مقدمتين خقط »+ فأن کان أقل 


(و) النزعة الاسمية أو الاتجاه الاسمی 0۳۳4 مو بايجاز شديم 
اتجاه يقصر وجود الاميات على الذَعن وينكز وجودحا فى الواقح» 
اما فى الواقع فليس ثمة وجود الا فلاقراد ٠‏ 

(و) ذلك لانه وحده الذى يمثل امصورية البحتة؛ فى النطىق › فالاستدلال 
فيه برمائنئ بينما قضايا الاستقراء والتمثيلى تجريبية ٠‏ 


معا +0] بت 


من مقدمتين .فهو القياس الضمر ت ( حيث أن احدى القدمتين 
وھی الصغرى س مستترة ) وان کان آكثر من مندمتين 
فهو القياس اركب الذى يمكن تحليله الى عدة أقيسةه متفصله 
آو مستقلة ء٠‏ 


۽ انه لايد فی کل شیاس من مقدمه کبری اذ أن القياس 


۵ھ ہے لا معد القانون العلمى صادقا إلا اذا انحلیق على جمیع 
آفر أده أو خلوأهره 4 F7‏ دتسنتی معرخه ذلك اله شیاس نڌون یه 
الانون هو القدمة الجرى »من حت أن أسقناد القياس ال الديكتوم 
آى ما يطلق على العام يطاق على الخاص وما ينقى عن العام 
لارسطو يقولون : لا يقال التصديق الا بالقياس » أى لا نعلم يقينية 
أية قضبة الا اذا كانت نتيجة فى قياس + 


(و) القياس الضمر عو قياس كامل فى العقل غير كامل فى التعبير › 
تحذف احدى مقدماته لوضوحها مثل : ( هذا الشكل مجموع زولياه 
= ۲ ق لاته مثلث ) ٠‏ ولا يلتزم الناس اطلاقا بالاقيسة الحملية بل 
بالاقيسة المضمرة ولذلك يسميها أبن تيمية مستترة ٠‏ 
آما الاهيسة الركبة فهى عبارة عن نتيجة قياس تجملها مقدمة لقياس 
جدید مثال : 

° کل تاهری مصری‎ - ١ 

۲ - کل مصری عربی ۰ 

۳ کل قاهری عربی ۰ 

٠ لا عربى يؤيد الصهيونية‎ - ٤ 
٠ لا قاهرى يؤيد الصهيونية‎  ه‎ 

٠ كل من يؤيد الصهيونية خائن‎ ٩ 
۹ ل قامری خائن 0 وهكذا‎ ۷ 


0إسس 


ذلك كان انا إهم حصاش النطق الارسطى فى مباحثه 
الثلاثة : الحد .. القبية الاسدلال تمهیدا لانتقاده من جانب 
الاسلاميين واقتراحهمامنطقا بديلا با من ظروف واقعهم التجددة 
التنيرة ٠‏ أو هو بمثابةالحديث عن ابانب السلبى أو الهدمى كمقدمة 
للجانب الانشائی و الاداعی ٠‏ 


ونحاول فيما يلىتبيان نقد اأسلااميين لتلك الباحث التى 
تالف منها المنطق الارسطى وصولا الى قمة ذلك النقد واقتراح 
بدائل استدلالية يمكن اشبارها عبقرة اسلامية فى هذا الصدد ٠‏ 


وتتمثل تلك الحاولات الاساهة فى نقد النطق الارسطى 
وتتمخض فى تلك المحاولات التى اسرت عنها جهود ( الاصوليين ) 
سواء كانوا من أصحاب أمول الفه ( الفقهاء ) أو من أصحاب 
أصول الدين ( المتكلمين ) ء 


المتطق الاسلامى › منهج وسلو : 


المقصود يالاصول إنها منم البحث عندالفقيه ء» أو هى بالاحرى 
قانون عاصم. لذهن الفقيه من الفط فى الاستدلال على الاحکام ()* 
واذا كان كثير من مؤرخى ( ع الاصول, )يكأدون يجمعون على أن 
أول محاولة لوضع مباحث الأصزل كعلم نجها عند الامام الشافعى » 
واذا كان اللحدثون من باحثى السلمين أو بن المستشرقين لم ينفرد 
آی منهم بهذا القول بل شلاركهم فيه نفر من علماء المسلمين 
الاواتل () ء حيث يقول ابن حنبل مثلا : لم نکڻ نعرف العموم 
و الخصوص حتی ورد الشسافعى» وقول امم الحرمين الجويتى : أنه 
لم يسبق الشافعى آحد فى صنيف الاسول ومعرفتها ء أقول 
انه بالرغم من کل تك الاقوال والار اء الإ أن : تاريخ وضع النهج 
الاصولى يذهب الى حد يعد بن عصر الشافعى بكثير رتد بجذوره 
الى عصر الصحابة أنفسهم. لدى الكثيرين من فقهائهم ء وعسن 
هؤلاء الفقهاء آخذت معظم القو انين التى يحتأج اليها فى استخادة 
الاحكام رم ء 


فالامام امن عباس مثا هو واضع فكرة الخاص والعام » وفى 
عصر الصحابة ايضا أسثخمتث بعض الطرائق فی الاستدلال کقیاس 
الاشباه بالنظائر والامثال إلامثال » كما وضعت أيضا فى العصرين 
الاول والثانى من الاسلام بعض قواعد للقياس وشرائط للعلة . 


(۱) اتظر »> ده التشار : مناه الأبحث عند مفكرى الاسلام ص ٠ ٥‏ 
)١(‏ انظر ؛ الجوينى : البرمان _ ج١‏ ص ٩*١‏ باب مدارك a‏ 
as‏ وأيضا » ابن رشد : فصل المقال ٠٠١‏ ص ۲١‏ ركذلك 
فخر الدين الرازی : مناقب الشافعى ص ۸ه ۰ 
(۴) ابن خلدون : القدمة ص ۲۱۸ ٠‏ 


— 9 س 


والحقيقة آن هذه الجذور التاريخية بكل تفصيلاتها ليست هى 
الى تعفينا لذاتها ولكن الذى يعنينا أن هناك عناصر (اسلامية) قى 
البحث والاستدلال والبرهان لم تكن بحال من الاحوال متصلة من بعيد 
أو قريب يوساگل الاأستدلال والبرهان الارسطيين ء 


خصائص كل مبحت من مباحث النطق الارسطى فان ذلك ليس الا 
على سبيل القارنة بتلك الخصائص التى تميز مباحث المنطق الأسلامى 
الحديد ء 


س ودف مبحث الحد الاأصولى الى معرفه العنى الذى من 
و 


۲ یکفی فی الحد مجرد التمييز بينه وبين غيره من الحدود»ء 
فليس الجد عندهم الا القول المفسر لفهوم الحد وصفته عند مستعمله 
على وچه یخصه ویحصره فلا یدخل فيه ما لیس منه ولا یخرج منه 
ما هو فيه ء 


٣‏ لا حاجة لذكر الجنس والفصل وانما يكفى أن يلازم الد 
المحدود طردا وعشا ء آى من ثبوت الوصف نبوت المحدرد ومن 
انثغاء الو حف انتفاء المحدود ء 


سڪ ل“ دقنضصی الحد معرفه حفيقه الشى؛> آو دو ۵ ي رادا 
بکفی کی الد ہہ ان آمکن لفطل مرادف للمحدود د بعل معلوماً 
معد ان کان ہجھو لا للمعئى ۰ 


7 04 


٥ه‏ _ ليس هناك ما يبرر التمبيز بين الذاتيات والعرضيات آو 
الادعاء بفصل وأحد لا بتعدد وأنماأً آجاز الاصولىون آن نلعدد 


٠ الفصول‎ 


وناتى الى أهم خاصية تميز مبحث الحد الاصولى وهى 
آن نظرة الاصوليين الى الحد كانت لدواع عمية لاميتافيزيقية > 
حيث آن التعريف اللغظى هو المتبع فى العلوم فضلا عن انخارهم 
لفكرة الهيولى والصورة التی هى مستند أرسطو فى اشتراط الجنس 
والفصل لان الجنس عندهم يتركب من أجراء لا تتجزا . 


وهكذا بينما نجد منطق أرسطو هو علم الفكر الضرورى من 
حيث هو متطابق مع الوجود » فان منطق الاصوليين بتميز بخلوه 
من الناحيه الميتافيزيقية ليكون منطقا واقعيا بتفق مع الحاجة العملية 
للائسان ٠‏ 


مبحث الحد الكلامى : 


لقد سبقت الاشارة الى أن معظم المتكلمين لم يقبلوا الخطق 
الارسطی »> ولا فحد عند أحد المتكلمين محاوله متكاملة لنقد المخطق 
خالصه کما نجد لدی ابن تيمية فی کتابه المسمى ( نصيحة آهل 
الايمان فى الرد على منطق اليونان ) والمعروف باسم ( الرد على 
المنطقين ( () + 
(4) شيخ الاسلام ابن تيمية ( ت ۸۷۲۸ ) شخصية عظيمة ومؤخرة ؛ 
حاول أن يعيد مذحب السلف الى سایق عصره وتذقیته مما لحق 
به من بدع وضلالات » وحاول جاهدا أن يزيل الحدود الناصلة ٠‏ 


ي 
تق 


س 00 ہے 


ويلاحظ ابن تيمية أن الفلاسفة ‏ أرسطو ومن شايعه ‏ قد 
پنوا كلامهم فى المنطق على الحد» فذهبوا الى ان املوب 
لا ينال الا بالحد ولم يقيموا الدليل على ذلك مم آن هذه القضية 
ليست ب ء لقداعترف الفلاسفة أ e‏ ألى التعريف مالحد" 
اما مثعذر ا مثعسر »ء وهذا يعنى تعذر الوصول ا الحفاكق 
أما وقد آمكن تصور الحقائق والوصول الى العلم فهذا يعنى امكان 
الاستعناء عن الحد ر ه٠‏ 


ويلاحظ ابن تيمية أن الامم جميعا من آهل العلوم والمقالات 
وأهل الاعمال والصنأعات يعرفون الامور التى يحتاجون الى معرفتها 
ويحققون ما يريدون من العلوٍم والاعمال. من غير تكلم بحد قائمة 
العلوم لا يتكلمون مبئدئين بتعريف مصطلحاتهم بالحدود ٠‏ يستوى 


اللتوهمة بين صريح العقل وصحيح النقل فى اكثر من كتاب ورسالة 
التنابذة *ولقد خاصم ابن تيمية كلهؤلاء لله تعالىولدينه ولورسوله 
(ه) وكان معظم هؤلاء قد تسلحوا بالنطق الارسطى الذى يرون 
فيه القانون الذى لا يضل والطريق الاقوم الذى يهدى الى الحق ء 
قدرس الفلسفة وفهم مسائلها فهما دتيقا كما درس المنطق الارسطى 
الذى يتسلحون به فى الحجاج فشجلى له ما فيه من خلل ونتص 
ومن شم اعلنها ثورة عاتية على النطق الارسطى سابقا بذلك بيكون 
وغيره من فلاسفة لغرب يبتول جود تسبهر : « لقد مهب لناحضة 
البدع التى عملت على تحرير المعالم الاصلية للاسلام وتعحيلها › 
(-العقيدة والشريعة فى الاسلام ص ٠١١‏ وما يعدما ترجمة محمد 
یوسف موسي واخرین ) ۰ 

)٤(‏ انظر » ابن تيمية : الرد على الخطقيين ص ٠۲‏ وما بعدها دار المعرفة 
بيروت تصدير سليمان الندوى » وأيضا : نقض النطق : ص ۱۸۷ 
وما بعدها تحقيق محمد عبد الرزاق حمزة مكتبة السنة المحمدية ٠‏ 


ق 


فى ذلك أئمة الفقه والنحو والطب والحساب وكل آهل الصناعات 
مع آنهم نتصورون مغردات علومهم 4 فعلم بذلك استعناء التصور 
عن التعريف بالحد » ولو كان تدسور الاتسياء موقوفا على المحدود 
لم یکن اناس قد وقفو؛ او اقفانوا لى احثرها + ويذخر أبن تيمية 
أن التصديق ليس موقوفا على التصور ء ونلاحفل من هذا الموشف 
سريان نزعة عملية ء والتعربى بالحد انما يكون للحقائق الركبة أى 
الانواع التى يمكن ان تندرج ثحت جنس 4 أما مالا بدخل َ 
غیره تحت جنس کالعقل مثلا فلییس له حد مع آنه معروف فعله ؛ 
هكذأً يمكن استغناء التصور عن الحد » فان قالوا يكنى تصوره يما 
هو آدنی أى الرسم فاند اعترفوا بان التصور لا يتوقف على الحد 
الحقيقى آو التام ء 


وأدىبهم البحث فى الحد الى البحثغى الذاتيات والعرضيات 
والتفرقة بينهما » وقد عدوا الذاتى ما خان داخلا فى الاهية والعرضى 
ماکان خارجا عنها > ثم قسمو! الذاتي الى ما هى لازم للماهية وماهو 
لازم لوجو ها وبفلك فوقوا بين. الاهية ووجودها ثم بين الذاتى 
واللارم لہا . 


أما التغرقة بين الاهية ووجودها فذلك يعنى تصور الشىء قبل 
وجوه ء ويعنى كفلك تصور الاعات آمور! ثايتة فى الخازج مذ 
أتها فى الذحن ٠‏ لقد تصوروا آن للحقائق التوعية كالانسان والفرس 
ثايتة وآنها أرلية جعلهة أفلاطون مثا وأثبتها أرسطلو فى الادة وا ماهية 
ذلك ما جعلوم يفتثرضورن. امقول بالهيولى ويقيمون على أسباييا القول 
جقدم علقم > وذلكة قاسد لاقامته على صل شاد هو تصور هم 
الماهية حقيقة منفصلة عن الوجود ؛ 


ان اأقرق معلوم نين ما هھ ھی العقل E2 laa‏ ی للخارج 4 


ولقد كان هناك وعى تام عند ابن تيمية بتلك الصلة الوثيقة بين 
منطق أرسطو وبين ما بعد الطبيعة لديه » فتصور الاهية سنابقة 
على الوجود يؤّدى بتطبيقه على موضوعات الطبيعة الى القول 
بالهيولى آى اثبات ماهة للمادة مجردة عن الصور ثابتة فى الخارج 
أزلية أبديه »> كما بؤدى الاستناد اليها فى تفسير العالم الى اقول 
يبقدمه ء آما النزعة التجريبية لدى ابن تيمية فانها لا تحعل للماهية 
الا وجودا ذهنيا أما الوجود العينى فللموضوعات الجزئية وهى أصل 
کل تصور کلی + 


ان الوجود الوحيد فى الخارج هو الشخص ذلك أن الوجود 
هو ما یکون فی الخارج منه ومن ثم فلا يوجد فى الخارج من الماهية 
الا الاغراد والاشخاص » فليست هناك فى الخارج فرسية أو انسانية 
ولكن هناك زد وعمرو > وليسٽ مناك اعداد محردة کسا یری 
الفيثاغوريون »› ولا ما هيات مجردة کما یری آفلاطون ولا ماهیات 
مطلقة موجودة فى الخارج مقارنة للاشخاص مشاركة لوجودهم 
کما یری أرسطو » ان هذا القول لا يختلف عن القول بأن المعدوم 


سىء أو آڼه موحود ر ۰ 


العرضية ولكن لا فرق مطلقا بينهما » بل يستطيع الانسان أن يتصور 
ما یرید من الاشاء دون أن بفکر فی صقات الشىء ډ أن هذه التفرقة 


(4#) تبن العتزلة - لاتجاهم العقلى - هذه النظرية فيما عرف عندهم 
بشيئية الممحوم خاصة مند أبى الحسين الخياط المتزلى ٠‏ 
راجم هذه النظرية بالتفصیل فی کتاب ( فی علم الکلام ص ۲۹۸ 
وما دمد ها دء آحمد صدحی وكتاينا ) العلم الالهى واثاره ھی الفكر 
بوالواقع حص ۱۸ء وما يعدا ٠‏ 


0۸ س 


ر ف N‏ لان الحقائق الحارجية المستنية عا لا تكو" 
تابعة لتصوراتنا » فالوصف لا يكون ذاتيا طبقا لا فى اذهاننا وانما 
طبقا لحقيقه خارجيه والا لاصبح التقديم والتاخير شيا نسبيا ٠‏ 


ومن جهة آخرى فان الحاجائط الانسائية لا تستقر ولا تسكن» 
كما آن موضوعات العلوم وقوانينها فی تعیر وتحول دائمین ومن ثم 
لا نستطیع وضع حدود ثابته ومسٹقرةۃ آبدا علی مدی الازماں وفی 


تلك فزعه اسميه ينكر أبن تيمية من خلالها فكرة الماهية وما يلزم 
عنهاأ من جنس أو فصل + وقد أدرك اين تیم من تاحىه آخری 
ثلك الصلة القائمة بين مبحث الحد لډى أرسطو وآرائه الميتافيزيشة 
فى العلل الادية والصورية ء وتلك بدورها وثيقة الصلة بنضريته 
فى تفسير تجوهر الاجسام الطبيعية هذا التفسير القائم على مكرة 
الهيولى والصورة ء ولا كانت الهيولى غير معينة فى ذاتها وانما 
تسمح للموضوع بالتعيين حين تستكمل بالصورة فهى ازلية » الامر 
الذى دى الى تطبيق هذه الفكرة علنى العالم والى القول بتدمه وهو 
أمر _ كما سبقت الاشارة يناقض العقيدة الاسلامية تماما رى ء 


وهنا بثار اول : كيف يتم التعريف اذن اذا لم یکن أالقصود 
منه التوصل الى ماهية اللفظ المحدود ؟ 


ان الغرض من الثعريف هو التمييز بين المحسدود وبين يره 


() راجع ما فذکرناه فى هذا الصدد بالقسم الاول من هذه الحراسة ء٠‏ 


04 ب 


بوصف یلزمه طردا وعکسا فیازم ثبوت الحد بثبوت المحدود وتذلك 
فى الانتفاء ء وذلك يان بحد المحدود بصفات تخصه کما قحد أعان 
الأرض يإلجهات » فيقال حدها من الجانب القبلى كذا ومن الشرقى 
E O‏ + ار ن الحرض من التعريف أن 

يفصح المتكلم عن مراده بالاشارة الیه أو و یلفظ يرادفه ٤ولا‏ يعيب 
ذلك أن يكور التمريف افتليا لانه الستخدم فى كل أتواع العلي : 
اذ ليس القصود من التعريف الا ذكر مراد المتكلم هذه الاسماء 
آو المصطلحات رن + 


وهكذا يعبر ابل تيمية فى بساطة عن الحد آو التعريف موقدآخذ 
برآيه جمع من الخاطفه الائجليز مثل جون ستيورات مل » كما تابعه 


)٥(‏ انظر » ابن ثيمية : نقض المنطق ص ۱۸١‏ وما بعدها » وأيضا الرد 
على النطقبين ص ۲۲ وما بعدها ˆ 


+ ت 


مبحت القضية الدئ الاصوليين والتكلمين : 


يتابع ابن تيمية نقده نطق أرسطو وان كان أدمج نقد القضية 
ضمن نقده القاس من حيث آن القضه ھی مقدمه للاستدلال عبر 
آنه لدواع منهجيه يحسن ذكر نقده ضيه مستقلا ء ومن ناحية 
آخرى فان النزعة الاسمية 'فى النظر الى القضبة يشترك قيوا 
الاصوايون والمتكلمون معا من حيث أنها |النزعة التى تتسق مع اثروح 
العملية للثقافة الاسلامية والتى تبتعد باإنطق عن ميتافيزيتا أرسطوء 


ويفرد أبن تيمية مساحة كبرى لنفد مبعث القضية فى اكثر 
من كتاب من كتبه خاصة ( الرد على المطقيين ) ١ء‏ ويذدر ابن 
تيمية أن أرسطو فى منطقه يقسم التصطیقات الى ما هو بديمى 
ونظری (» ویری ارسطو أن مثل تلك القاضايا يقينية من حيث 
استتاد البرهانى أو النظری الى ما هو بديهى ء كما أن هناك من 
القضاي| ما هو حسى وتجریبى ومتوائر وتلك فيما يراه أرسطلو . 
ومن تابعه س فى تعريفهم الفاسد بين القجايا العلومه بانتواتر . 
والتجربة والحدس وبين القضايا القائمة على! النظر ء ان الفضايا 
الاولى یختس ها س عأمء| ول تگون حه علل عدر ه ربد HRB‏ 
ينما القضابا النخلرية مشتركة يحتج بيا على المنازع * 


٠ انظر ص *۸ وما بعدها وكذلك نقض النطق ص ۲۰۰ وما بعدما‎ )١( 
ما یکفی تصور موضوعه ومحموله فی حصول تصدیقه فللا‎ 
يتوقف تصوره على وسط يكون بين الوضوع والمحمول وهو الحليل‎ 
٠ أو ما بسميه الناملمة بالحد الاوسط‎ 


() اتظر الرجع السابق ر آيضا > االسيوطى : صون الخطلقی سس ٠۹‏ 
وما بعدھا 


— ا ب 


ويعترض, ابن تيمية على مثل هذا التصنيف وما يشير اليه 
من, دلالات ء فاما تلك القضايا التي قالوا بيقينتها فقد لا تكون 
كذلك من حيث تفاوت العقول فى الحكم بيداهة ما اأعتيرت 
A PE‏ ا ا 
الحسيه والتجريسة والمتواترة ؟ 


ويذكر ابن تيمية أن الحسيات الظاهرة والباطنة ما خاصة واما عاة 
أما الخاصة فهى الظية من حيث اختلاف الناس فى الحكم طيهاءان 
ما براه أئسا.ء e a E a PE‏ 
اأنسان آخر » كذلك ما یجده فی نفسه من جوع أو شبع أو آلم أو 
ا وا کا ا بشم ادت ماد ا و یا ار م 
چمیعا کاشتراکهم فی اإحكم بان شرب الاء يحصل معه الرى وأن 
قطع العنق يحصل معه اموت ٠‏ تلك قضايا كلية يقينية وان كان العلم 
بها حسيا تجريبيا ء كذلك القضابا المثواترة قد تكون خأصة آو عامةء 
اما الخاصة فهى أن كانت أخبار آحاد فانه يختص بها من علمها ء 
آما القضايا المعلومة بألتوإتر عن جمع كبير من الناس لا يعلم 
اجماعهم على الكذب فانها مبادقة کالملم بوجود مکۀ لو بوجود 
الاتبياه ۾ فقّد قوائر هذا الى الناس عامه وأى انکار ممن تجحدها 
لا عى عدم وجودها لان عدم العلم لا يعنى علما بالعدم كما أن 
عدم الوجدان لآ يعنى عدم الوجرد ء٠‏ فليس ثمة سند عقلى لدى من 
يجحد يقينية المتوترات على انكاره لها » واذا لم يعام وقوعهافان 
هذا لا یغید آنه يعلمها بعدمها آو عدم وقوعها ۰ 


ويدأمع ابن تيمية عن القضايا المتواترة ويقينيتها لدرجة أنه 
بعٿیر أن « افكار المتوانزات هو من أصول الإلحاد ¿ ر» ء أماً مرد 


() الرد على النطقیین ص ٩۸‏ ۰ 


٣‏ س 


هذا الدفاع لدى ابن تيمية فذلك لان الاحاديث النبوية ومعجزات 
الانبياء كلها أخبار متواترة » وقد كان حجة من ينكر ها قوله آنه لم 
یتوائر عندی فلا ثقوم البينة عليه » ولكن ابن تيميه يرى آن الحجة 
قائمة على المنكرين تواتر عندهم آم لاء وان انكار المتواترات آو 
اعتبارها ظنية هو أصل الالحاد والشرك ء٠‏ وقد قام علم مصطلح 
الحديث ‏ وهو منهج فحص ونقد الروايه والخيبر ‏ من أجل 
الإطمثنان الى صدق الفضايا الاخبارمة ويقينيتها ٠‏ 


والعلم عند المناطقة يستند الى الكلى ولكن اذا كانت القضايا 
الكلية من الجربات أو الثواترات ء والمجربات تستند الى ألتجرية 
والتجربة لا تقع الا على شىء معين كزلك التواثرات تثواتر عن 
مسموع أو عن مرئى وكلاهما معين ء قان العلم بيقينية الجزئيات 
اذن أولى من يقنة الأحكام الكلية ۾ ا ينم التوصل الى القصية 
الجزثية قبل الكلية بل ليست الكلية الا تكثيرا لافراد جزئية مندرجة 
تحتها » وليس ادراك القضايا الكلية عقليا وائما تدرك بالاستقراء 
الناقص أو تياس التمثيل أو العادة أى التجربة وهى كلها أساس 
المعرقة + انه من قولهم : هذه النار تحرق توصلوا بالعادة والتجرىة 
الى القضية الكلية ( كل نار محرقة ) » واجكذا فاننا لا نصل الى علم 
e‏ الكلية الا بعد علمنا بيقين جزئياتها المتحقفة فى 


ومن تاحيه أخرى فان العلم بالجزتيات أسبق لى العطرة » 
وما فى الخارج ليس بكلى أصلا اذ ليس ى الخارج الا ما هو معين 
مخصوص » والعلم الحق هو معرفة ما فى الاعيان وليس ما فى 
الاذهان ء وليست معرفة الكليات كافية فى ذاتها لامكان تحقيق العلم 
وانما تعرف الكليات لتعرف بها الجزئيات ولا تكمل التقس بعلم 


۳ س 


لا تام به شيا من الجزئيات,» لانه ليس علما ذلك الذى لا يعلم به 
شيا عن العام الوجود ٠‏ وليس فى الخارج الانسان من حيث هو 
ولا السواد من حيٿ هو ؛ 


تلك نزعة اسمية تقيم العلم على أساس من الوجود الخارجى > 
وجود الجزثيات المعينة ء ومن ثم تلحق القضية الكية بالجزثية تل 
الاولى تابعة للثانية وهى نزعة تقسق تماما مع الاتجاه العملى التجریبى 
للحضارة الاسلامية وهو الجاه سبق به ابن تيمية الاتجاهات 


ما أن قالوا ان القضايا الكلىة ليست من المجربات أو المتو اترات 
وانما ھی مستخلصه البرهان من الارليات وهذه عقليه كلية شل 
لهم وان مقدمات اليرهان ا وانما هی مسلمات مستمدة 
من الخبرة والتجربة » فالانسان لإ يدرك آن شیا مالا يكون موجودا 
ومعدوما فی آن واحد » آو أن إهذين الشيتن ضعف هذا الشسىء 
الواحد ء وهكذا استخلصت بديهاإت البرهان وقوائين الفكر على 
آساس جزئی محسوس تچریبی لا/اعلی ساس کل معقول ؛ 


عقلية كلية ليكون للرياضيات على الللبيعيات شرف وكمال » ولكن 
آی سرف فی مجرد تصور مقادیر او أعداد أو آشکال ليس غبها 
علم بموجود فى الخارج وليست هذه العلوم الرياضية نغارية بحته 
واأتما الهندسة علم الهيئة للانتفاع بذلك فى عمارة الدنيا » فضلا 
عن آن الرياضيات ا ی و الى 
تعلم الحق ٠‏ ولا ينكر ابن تيمية قيمةأالقضايا الكلية وأهميتها لان 
کثيرا من أحكام الشرع قد صينت فى شكل قضايا كلية كتول الرسول 


ويذكر ابن تيمية أن الناطقة آرردوا أن يجعلوا أوليات البرهان 
ر 


pa af ee 


ق : کل مسکر خمر وکل مسکر حرام » ولم يضع الرسول أحكامه 
على نظم اليونان فى للقياس * ` 


ونلاحظ آن نقد اين تيمية لاأهميه القضية الكليه لدى أرسطو 
ومن تبه لا يرجع الى نزعته الاسمية التجرييية فحسب وانما لان 
الغلاسفة قد بنوا على ذلك آحكاما خطيرة فى الدين ء انه اذا كانت 
الکلسات فی الادھان لا فی الاعیان واذا کانت غير موجودة فی 
الواقع قان صل الى علم بشىء موجود ولن نعلم بالبرهان تسيئامن 
المعينات فكيف نصل بذلك. الى علم برب العالين ء 


ويیقوم الكلى على تصور .وتو ع الشركة فيه ء ولا كان أمر واجب 
الوجود يتا غير كلى ويمتنع تصور وقوع الشركة خيه فكيف يؤدى 
بغا العلم بالكلى الى معرفة اله تعالى ء ولقد ذهبوا الى أن الجسم 
-- أوبالإحري الحواس ‏ تدرك الجزشات والعقل يدرك الكليات > 
ولا كان التغير مستحيلا فى علم اله ( فالله لدى الغلاسفة الاسلامبين 
عقلى محض ) فقد ذهبو! الى آن الله تعالى يعلم الكليات ولا يعلم 
الجزئات رى وهذا فيما يذكر أبن تيمية في غابة الجهلى ؛ 


ولقد ذهبوا أيضا الى أن الفلسغة الاولى أشرف المنوملانها 
علم بالعلة الأولى أو الله تعالی وآحب الوحود والعلم بالعلة عند هم 
شرف من العلم بالعلول كما آن شرف العلم من شرف موضوعه ٠‏ 


ولكن ذلك لا يكفى لكمال المعرفة اذ أن للنفس قوتين نظرية 


(5) راجع فى ذلك بالتفصيل كتابنا ( العلم الالهى واثاره فى القسكر 
والواقع » ص ٠٠١‏ وما بسدها ٭ 


9 س 


وعملية » ولا كمال للصعرفه اذا لم شرن العمل (*) غقد وجىت أذن 
عبادة الله الى جانب معوفته ٠‏ وهكذا آدرك أبن ثيمية فى عفق 
ما يلزم عن أبحاث أرسطو فى القضية الكلية من نتائج خطية على 
.الدين لصلتها الوثيقة بالميتافيزيقا ء 


ولقد ذهبوا فى القضية أيضا الى آنها مركبة من لفخلين بينما 
قد تكون القضية من آلفاظ متعددة اذا كان موضوعها مقيدا 
بقيود كثيرة كقوله تعالى : « والسابقون الاولون من الهاجرين 
.والانصار والذين اتبعوهم باحسان رضى الله عنهم ورضوا عنه » 
( .التوبة ٠٠١١‏ ) أو قوله تعالى : :« .وآن للذين آمنوا وهاجروا 
.وجاهدوا فی سیل اله أولئك برجون رحمة الله » ( البقرة س ۸ا؟) ء 


ولا يقال فى ذلك إن الطلوب ميان فقط سواء عبر عنهما 
ی ا کر د ورن اا هان و حا اا 
المستدل والساكل الناظر «فتخصيص العدد باثنين اذن تحكم لامعنى 
له واصطلاح محض لیس له مبرر معقول ولا حقیقه موجودة ء ولیس 
هذا النقد بدوره بعيد للصلة عن الميتأفيزيقا اذ لا كان الفلاسغة 


)3( نالاحظ فی هذا الصدد مد اهتمام ابن تيمبة بالاتجاه العلمى الذى 
يشمل كل شىء » وذلك غى مقابل النظرة اليونانية الى الجانب 
السملى وتقليل شانه بينما نلاحظ امتماما كبيرا وتعظيما بالغا 
للحانب (لنظرى غطی معظم أرأء الفلاسفة والكتاب والؤرخين والادياء 
ويكاد المرء يرى أن الحضارة اليونانية فى معظم جوانبها مدينة 
لذلك الامتمام بجانب النظر وسموه على العمل خاصة فى مجال 
الفكر والغلسفة “ ومن جهة أخرى نلاحظ فى التصنيف الطيقى للمجتهع 
الیونانی القدیم واٹینا على وجه الخصوص ۔ کما جاء ھی کتابات 
بض الفلاسفة - نلاحظ تاكيدا لهذا الاتجاء من حيث اعتبار طبقة 
الحرفيين أو العمال أدثى الطبقات وطبقة الفكرين والفلاسفة ‏ 
اصحاب النظر . أعلى الطبقات ٠‏ 


س ۹ س 


المثاليون يعفلون التغير والتنوع بين الموجودات الجزئيهويتصورون 
العالم كلا واحدا فتد اتعكس هذا على منطقهم فأغفاوا أنواع 
القضايا ليتصوروا شكلا واحدا تصاع فيه كل أئواع التفكير ألا وهي 
القضية الحملية البسيطة الكونة من موضوع ومحمول ء أما النزعة 
الاسمية التى تسرى فى الأشياء الخارجية كثرة وتعددا فانها ثرى 
غي صياغة العانى كلها فى قالب واحد من القضية الحملية تعسفا 
وتکلفا لیس له ما بیرره ۰ 


ولكننا نلاحظ أن ابن تيمية لم يذكر لنا آنواعا أخرى من‌القضايا 
مع .آن سباق مذهیه کان بتآدی به الى مثل هذا الاأكتشاف الذي عرغه 
من بعده العديد من الناطقة التجريبيين والوضعيين حين عرفوا آنواعا 
من القضايا البسيطة والركبه وحين حللوا القضية الحملية حسب 
كثرة الحدود فنها والملاقات قبها + 


۷ س 


مبحث الاستدلال أدى التكلمين والاصوليين : 


لقد عرضنا من قيل لاهم الانتقأدات التى ذكرها أبن تيميه فى 
مجال هجومه على مباحث النطق الارسطى ومن خلال مبحث 
الاستدلال خاصة القياس ء وتقركز انتقادات أبن تيمية فى هذا 
الصدد فى أن أذهان اليشر انما تستدل بالادله مسح الدلولات 
ولا بتقيدون فى ذلك بالنطق الارسطى الذى حصرها فى ثلاثه : 
قباس واسنقراء وتمثیل ۰ 


ويعثبر الانتزام بالصيغ النحلقية - التى وضعها ارسطو فى 
الاستدلال ‏ مضيتا للعقل وحابسا للسان ء 


ومن جهه أخرى فان النطق الارسطى ‏ فيما يذكر ابن تيميه 
خاص باللغة اليونانية وخصائصها وليس الناس فى حاجة الى 
الاقتصار على منطق اليونان فى الاستدلالات ء٠‏ ان العبرة اذن 
بالمعانى العقلية لا بالصيغ والالفاظ » واذا ائسعت العقول وتصوراتها 
اتسعت عباراتها ء يقول ابن تيمية : « انهم لا ظنوا آن طريقهم 
كلية محيطة بطرق العلم الحاصل لبنى آدم مع آن الامر ليسكذلك. 
وقد علم الناس اما بالعقل واما بالاخبار الصادقة علوماكثيرة لاتعلم 
بطرقهم التى ذكروها » ومن ذلك ما علمته الائبياء - صلوات اله 
عليهم ‏ من العلوم » فارادوا اجراء ذلك على قأئونهم الفاسد 
فقالوا : الئبى له قوة أثوى من قوة غيره فى العلم والعمل ء وربما 
سموها ( قوة قدسية ) وهو أن يكون بحيث ينال الحد الاوسط من 
غير ٿعليم معلم له ء فاذا تصور طرفى القضية أدرك بثلك القوة 
القدسية الحد الاوسط الذى قد يشعسر آو يتعذر على غيره أدراكه 
یلا تعليم »> لان قوی الانفس فى الادراك غير محدودة ؛ فجعلو أ 
ما تخبر به الانبياء من أنباء الغيب إنما هو بواسطة القيأإس امنطقى 


د ۸ س 


وهذا فى غاية الفساد ءءء ان القياس النطقى انما يعرف به امور 
كلية ‏ كما تقدم وهم يسلمون بذلك » والرسل آخيروا بامور معينة 
چزئية شخصية _ ماضية وحاضرة ومسنقبلة ‏ كما فى القرآن من 
قصة نوح » والخطاب والاحوال التى جرت بينه وبين قومه ٠‏ وكذاك 
هود وصالح وشعيب وساثر الرسل ء وكذلك ما آخبر به النبی ی 
من المستقيلات ء فعلم بذلك أن ما علمه الرسول لم يكن بواسطة 
القياس المنطقى » ر ء وكما سبقت الاشارة الى أته اذا كان المنطق 
الارسطى قد أحيط من قبل فلاسفة الاسلام ومعهم نفر فليل من 
-مفكزى الاسلام بهاله من القدسيه الا أن جمهور منذرى الاسلام 
خاصة التخنمون والاصوليون _ رفضوا ملطق ارسطو رفضا اما 
للاعتبارات الى سبق ذكرها ٠‏ ولكن هناك رحلة بدأت بالاعچاب التام 
انطق أرسطو خاصة الاستدلال فيه وانتهت الى الرفض التام لذلك 
المنطق ! وهى تلك التى نجدها عند آيى حامد الغزالى ٠‏ 


قلقد کان الخُزالى أول أمره يقدس منطق أرسعلو حتى أنه 
لول : « ان من لا حيط به فلا.ثقة بعلومه » وبالغ حتی جعله میزانا 
يزن جه العلوم الدفيوية والحينية » فيقول فى كدابه ( القسطاس 
المستقيم ) عن قوانين المنطق : « لا أدعى أئى أزن بها المعارف 
الدينية ققط » بل آزن بها العلوم الحسابية والهندسية والطبيعية 
والخثهيه والگلامية » وکل علم حقیقی غیر وضعی › فائی آمپز حقه 
عن باطله بهذه الموازین » رکف لا ؟ وهو الشسطاس امستقيم ¢ )+ 


ولكن ملك النظرة تجاه المنطق الارسطى من نيل الغزالى قد 


٠ 4۷٤ ٤۷٣ اثرد على النطقيين ص‎ .)١( 
٠ ٠١ مكتية الجندى » وآيضا المسصفى جا ص‎ - 


ا 


اختلفت تماما فى آخريات آيامه حيث رفض النطق الارسطى وأنكر 
أن يكون سبياا موصلا الى العرفة الحقة تلك التى اأهتدى ليها من 
خلال الكشف الصوفى وعن طريق التجربة العأطتية ر ء 


واذا كان الغزالق قد اعثبر المنطق الارسطى فى البداية هو 
الميزان الذى يقاس عليه الفكر كل الفكر ثم عدل عن ذلك فى ألنهاية 
کما آوضحنا م»فان‌آین نیمیه برفض أن بکون‌النطقالارسطی‌میز 'نالانه 
لا يصلح لان يیكون كذلك ۰ فليس ثمه ميزان - فيما يذکر ابن تيميه 
سوى الميزان المنزل من اله تعالى اذ آن ذلك هو القياس الصحيح 
ولقد أل سيحانه وتعالى : « اله الذى آنزل الكتاب بالحق واليزان» 
(الشورى  )١۷‏ ءوقال : «لقد أرسلنا رسلنا بالبينات وآنزلنامعهم 
انکثاب والمیزان ليقوم الناس بالقسط » ( الحديد  ۲٠١‏ ) ء واميزان 
سره السلف پالعدل ویفسره بعضهم بما يوزن به » وهما متلازمانء 
فا مزان اذن فیا یذکر ابن تیمیه ‏ هو ما یعرف. به تماثل التماثلات 
من الصفات والمقادير » وكذلك ما يعرف به اختلاف المختلفات رى . 


فاا د اذن من قدر مشثرك کی بين کل مثمائلین يعرف جه أن 
أحدهما مئل الأخر ء وكَذْنْكُ الفروع اأقيسة على أصولها فى الد رعيات 
والعقليات تعرف بالموازين المشتركة بينهما » وهى الوصف الجامع 
المشسترك الذى رسمى ر الحد الاوسط » ء فائنا اذا علمنا أن اله 
سبحانه قد حرم خمر العنب )ا ذكره من أنها تمد عن ذكر أله وعن 
الصلاة وثوقع العداوة واليغضاء بين الؤمتين ء ثم رآینا بنذ ابوب 


من الحنطة والشعير والرز وغير ذلك يماثلها فى المعنى الكلى المشترك 


)٣(‏ انظر تلك التجربة التى عاشها الغزالى شكا ويقينا من خلال كتابه 
ر( المخقذ من الضلال ) ٠‏ 
)٤(‏ الرد على النطقيين ص ١۷؟‏ ° 


س +۷4 س 


الذى هو علة التحريم ء كان هذا القدر المشترك الذى هو العله _ كما 
سنوضح فیما بلی ‏ هو المیزان التی آنزلها انه فی قلوبنا لنزن بها 
هذا ونجعله مثل هذا فلا نفرق بين التماثلين ء وانقياس الصحيح 
هو من العدل الذى آمر اله شعالى به وهكذا فان من علم الخليات 
هى قيمة اليزان اذن ؟ والقصود بها وزن الامور الموجودهة فى 
الخارج » والا فالكليأت لولا جزتياتها المعينات ليس لما أدنى فائدة 
أو قيمة » كما أنه لولا الوزوتات لم يكن الى الميزان حاجة ؛ 


وهنا نلاحظ آن ابن تیمیه بفهمه لعنى ( المیزان ) يكاد يعارض 
موقف الغزالى فى مرحلته الاولى كما أسلفنا » فلا يجوز لعاقل أن 
بظن أن اليزان العقلى الذى آنزله اله تعالى هو منطق اليونان ء 
وقى الوقت عينه نجد آن ابن تيمية يكاد يوقف اعتمامه على مسالة 
مطابقة ما نزله الله من الوحى نقلا وما هو كان فى الفحلرة الانسانية 
السليمة عقلا » آو بالاحرى انه ليس ثمة تعارض أو اختلاف بين 
ما یوحی به الله تعالی وما پلهم به الحعقول » وائه لا يجوز قط أن 
يختلف الكتاب واليزان ء فلا يختلف اذن نص ثابت عن الرسل 
وقیاس صحیح _ لا قياس شرعی ولا عقلی I‏ آن يقدم لنا 
ابن تيمية هذا الفهم لعنى ( الميزان ) وما بشير اليه من التقاء 
النقل والعقل على الصواب والحق وهل من غاية للمنطق فى نماية 
الآمر سوى ادراك الصواب والوصول الى الحق _ أقول انه بعد ذلك 
حاول آن يحلل تحليلا عمليا وتجريبيا بديهيات البرهان الاساسية 
أو قوائين الفكر المشهورة ءيقولالدكتور النشاررهان ابن تيمية قد 
سبق النطقی الانجلیزی بوزانكيت وغيره من مناطقة حين آعاذوا أن 


٠. ۲۲۴۳ منامي البحث ص‎ )٩( 


س إ۷ س 


بدیهیات البرهان الاسأاسیه ليست بدیهیات وانما هی مسلمات تستمد 
من الخبرة والتجربة ء فالانسان اذن يتوصل الى القضية الجزئية 
قبل التوصل الى القضية الكلية » والقضية الكلية ليست الا تعديدا 
لافراد جزئية مندرجة تحتها » وألبرهان لا يعطى شيا جديدا على 
الاطلاق بل فيه مصادرة على الطلوب ء ولم يكتف ابن تيمية بالقول 
بان فى كل برهان يشمل قضيه كلية مصادرة على الطلوب وانما 
حاول أن يطبق تواعد البرهان على الالهيات فام يصل الى شىء 
على الاطلاق ؛ 


وبيان ذلك أن البرهان لا يفيد الا العلم بالكليات » والكليات 
لا تکون الا فی الاذهان لا فی الاعیان » وهی غير موجودة فی 
الواشع » فلن نصل اڏن الى شىء موجود + 


ويقرر ابن تيمية أنه اذا كان البرهان لا يفيد الا العلم بائكيات 
والكليات انما تكون فى الاذهان لا فى لاعيان وليس فى الخارج 
الأ وجود معين ٠‏ لم يعلم بالبرهان شىء من المعينات فلز يعلم به 
موجود صلا انما يلم به أمور مقدرة فى الاذهان لا تتحقق فى 
الخارج آصاد + 


يقول ابن ثیمبة : وآی كمال لانفس فی مجرد ثصور هذه الامور 
العامة الكلية اذا لم تتصور أعيان الموجودات المعينة الجزثية ٠ء‏ وآى 
علم فى هذ ابرب العاين الذى لا تكمل النفوس الا بمعرفته وعبادته 
محبة وذلا ر يقول تعسالى : « وما خلقت الجن والائس الا 
ليعبدون » وهكذا فان مبحث الوجود ولواحقه - وهو مبحث العلم 
الاعلى ‏ لا بمكن التوصل اليه بالكيات ؛ 


)١(‏ الرد على النطقيين ص ٠١۲١‏ وأيضا السيوطى : صون الخطتق 
ص ۲۲١‏ وما بعد ما 


¥ س 


ولقد طدق, اين يميه فدرة عدم أغادة الير هان الحلم مانكلیات 
على څار نه ساحت ھی الالهیاگ الوجود وقسمیه سس و أاحب الوجود 
وممكن الوجود » وفى البأحط الثلاثه لم ينتج البرهأان شيا ء 


واذا كان البرهان نفسه ‏ الستند الى قضياً كلية - لن دى 
الى اثيات .واجب الوجود وممكن الوچود وهما أعيان موجوده فی 
الواقىع > فانه من ناحية آأخرى .ستستند عليه آراء اليوفانيين 
الىتافىزىقىة کالقول بموجودات مطلقة أو محردة لا وجود إيها ولا 
اثیات فی الواقع وآهم قلك الموجوداكف هى الاهيات المحردة من حيث 
ھی هی (» ولكن امن تيمية یری أن هذه الوچودات لا وجود لها 
ھی اأحصشقة ¢ فليس فی الخارج الانسان من حيث هو ولا الوجود 
من حيٿ هو ولا السواد من حيث هو 


ویذكر ابن تيمية آته ما کان للانبياء أن يستداوا على الرب 
قياس آرسیلو » ا لا کان الرب لا يستوی مم غيره تحت كل هتد 
أصب حمن المحال آن يشترك معهم فى قضية كلية حسب ما يقتضيه 
قياس الشمول ٠‏ 


وکنا قد أوضحنا أن ابن يميه قد دای بسده عن ينه اتقضايا 
امتواترة كدقاع عن يقينية الحديث الشريف وقبوله كمصدر إل 
والتشریع ويعتبر أنكار التوترات. إاحدا من أصول الالحاد والكفر ء٠‏ 
وکان بعتبر الحس أول درحات المحرفة وأول طريق المعقول » وأن 
الكلية اليقيئية _ مقدمة البرهان ونتیچته _ كأساس أو مصدر للعلم 


(جو) مثل نظرية الخل الافلاطوفية أو الاعداد للجردة لدى الفيشاغرريين وغير 
فلىك ٠‏ 


۳ 


فى الاعيان ومن ثم فاد فائدة على الاطلاق للكليات والكليات لاتوجد 
ا3 فی الاذهان 4 فالىرهان اڏذن ل بوصا ال الجلم بشيء موحود ر')» 


واذا كان ابن تيمية _ من الناحية العامة لم يقبل القضية 
الكلية اليقينيه - مقدمه البرمان ونتيجته - كاساس أو مصدر العلم 
فانه يعتبر ذلك الاساس هو ( الحس ) أو ( التجربة ) » واذا كان 
ابن تيميه يعول كثيرا على القضايا انجزئية سابقا فى ذلك كلا من 
بيكون ومل فى جعلهما التجريه أو الاستقراء أساس العرغة ١‏ أقول 
انه بالرغم من ذلك فاننا نلاحظ آنه يعترف بفائدة القضية الكلية فى 
نطاق الرياضيات والدينيات ء٠‏ ويذكر ابن تيميه أن فكرة الكلى من 
أاخص صفات العقل التى قارق بها الحس » فالحس لا يعلم الا 
معينا والعقل يدركه كليا مطلقا ره فالحس اذن لا يدرك الا الجزئى ' 
والعقل يتجاوز الجزئيات الى الحكم على الكلى العام 
ويرجع السبب الى اعتراف ابن تيمية بفائدة القضية الكلية فى 
نطاق الدينيات على وجه الخصوص الى آنه وجد فى تراث محمد ل 
قضاي كلية » فاضطر الى القول بآنه « فى الواد العلومه بأقوال 
الانبياء يظهر الاحتياج الى القضية.الكية » ومن أمثلة تلك القضايا 
الكلية قول الرسول بر آن كل مسكر خمر وکل خمر حرام.) ر ٠‏ 
ولكن ابن تيمية يرى أن هذه القضية الكلية ليست نظما ,على طريقة 
آرسطو فی القیاس › وانما ھی من « جوامع الکلم » فلیست هی 
قضية .كلية وائما هى كلمات جامعة ٠‏ 


(۷) انظر المرجع الساليق ٠‏ 
(۸) السیوطی صون الانطق ص ۲۱۸ ° 
0) ابن قيمية : الرد ص ١١١‏ » والسيوطى : صون النطق ص ٠ ۴۲٠١‏ 


چ۷ س 


ويجدر بنا قبل التعرض لاهم أنواع الاستدلال التى اقترحها 
ابن يتمية أن نذكر أهم اعتراضاته على صور الاستدلال الارسطى 
فی ایجاز ٭ 
ونلاحظ آن نقد ابن ثيمية نصور الاستدلال الارسطى فى نوا 
ثلاثشة : 

١‏ - مز حيث ايصال البعض منها الى اليقين وألبعض الاخر 
الى الظن ء 


۲ س من حنٿ حصر صور الاستدلال فى ثلاثة فقط ( انقياس 
الاستقراء ‏ التمثيل ) ؛ 


الاوسط ڈ : 


واذا كان أرسطو قد حصر صور الاستدلال الارسطى فى ثلاثة 
فقط كما أسلفنا وجعل القياس وحده هو اموصل الى اليقين بين 
يفيد كل من الاستقراء والتمثيل الان ء فانه قام بهذه التفرهة على 
أساس من النظر الى الناحية الصورية ء ومن ثم فان القياس الاره..حلى 
ان کان صوریا بحتا کان هو وحده الیقینی » بينما بستند الاستقراء 
والتمثيل الى مادة القضايا لا صبورتها . 


آما ابن تيمياه الذى يخالف النزعة الصورية فى المنطق وينمج 
فيه نهجا ماديا تجريبيا فيرى أن اليقين أو الظن انما يرجمان الى 
مادة الاستندلال لاصورته *٭ ومن ثم فانه اذا انت ماده مندمتی 
القياس خنية كانت نتيجة ظنية > كذلك قياس التمثيل اذا خانت مادته 
يقينية كانت نتيجته يقيئيه » فقياس الشمول وقياس ائتمثدل سواء 
من حيث اغادة اليقين أو الظن ء كذلك يتشابه القياسان فى ألسورة 


ب ۷¢ س 


اذا كان الخد الار مط فى هان امورل هن الذي كم ل ا 
الاكبرعلى الاصغرفى النتيجة فان ما يسمى فى قياس التمثيل العلة 
أو الجامع آو المناط هو الذى يمكن من قياس الغرع على الاصل 
لائنه الوصف المشسترك بينهما ء فاذا قلنا فى قياس التمثيل : النبيذ 
حرام قياسا على الخمر التى حرمت لانها مسكرة فان هذا لا يختلف 
عن شونا : 


کل بيذ مسکر 
= کل مسکر حرام 
٠‏ کل نبیذ حرام 


فالصورتان من الاسئدلال اذن تؤديان الى نتيجة وأحدة » 
والنثيجة فى الحالتين بقينية اذا كانت الادة يقينية وظنية اذا كانت 
اا ا ورا ن غ ده ا اله اعام ف فا 
التمثيل قد تكون غير موثرة وبالتالى تصبح النتيجه ظنيه لان 
الاصولبين قد أغأضوا فى البحث فى ثاثير الوصف خى الحكم أوفيما 
يسمى مساك العلة ‏ كما سنوضح - كى تكون مؤثرة ويكون التمثيل 
يقینیا » مل ان الیقین فی قياس التمثیل آقوی منه فی قياس الشمول 
لان هذا الاخير يستند الى فضية كلية ‏ لا نصل الى العم بها 
الا بعد الوضول الى معرفة جزئباتها ٠‏ ولا كان قياس التمثيل يستند 
الى الجزئيات المتحققة فى الاعيان كان العلم بواسطته آولى وأسبق 
من العلم بقياس الشمول + 

هذه النتيجة الثى وصل اليها /ابن تيمية لازمة عن إعتبار ألقضية 


والثمثيل من حيث اظن أو اليقين الى نظرته الى الجانب الادى 


کک 


من اطق دون الصورى 4 ما دغاعه عن ينه التمثیل مذاك لاه 
التمثيلى دی الى هدم أصلين من أصول التشريح ھی الاسلام 
وهما الاجتهاد والقياس ٠‏ 


ويذكر ابن تيمية آن حصر أرسطلو صور الاستدلال فى نلاثه 
فقط هو تحكم غير مجد ومضيق لقدرات العثل وماكاته الواسعة 
فى الاستدلال والبرهان ٠‏ 
واذا كان القياس الارسطى بسند الى فكرة الحد الاوسط 
بوصقه العنصر الاساسى فى العملية القياسية لانه يمكن من حمل 
الحد الاكير على الاصغر » لذلك يوجه ابن تيمية النقد اذ يمكن أن 
نصل الى نتيجة دون حاجة الى أن نصوغ البرهان فى قياس أو أن 
نستند الى حد آوسط ففى قولنا : 
کل انسان فان 
سظقر اط ائسان 
سقراط خان 
فائه ایکتفی بائقول : سقراط فان لانه ائسان » مل ان هذا 
النوع من القياس هو أكثر أنو اع الاستدلال استعمالا ماشتراط 
مقدمتين دون زيادة او نقصان تحكم محض اذ ليست العبرة بالسياغة 
آو بالالفاظ وانما بالمعانى العقلية ٠‏ والقياس انتقال من العام لاى 
الخاص فك نه اسندلال بالخفی على الجلى وهذا البردأن فاصسر ٠‏ 
قانه تيعا لنزعة امن ثيمبة الاسمية تائى الكليات لاحشة على أغرادهاء 
ومن ثم کیف پستدل بالکلی _ وهو هنا المقدمة الكبری على ال بزئى 


¥ س 


ويقصد بها النتيجة بينما الإخيرة أكثر وضوحا من الاولى ولذا.ينتقد 
ابن تيمية اشتراط مقدمة كبرى كلبة فى كل قياس لان العلم بالنتيجه 
ممكن بدون توسط البرهان أو الاستناد الى مقدمة كبرى ٠‏ 


ولا يكتفى ابن تيمية بنقد حصر صور الاستدلال فى ثلاثه 
انما يقدم فى الجانب الانشائى من منطقه صورا للاستدلال لا تزيد 
فط عما ذكره الفلاسفة الذين تابعوا ارسطو بل تتسق مع منطق 
ابن تيمية فى أن يقينية الدليل راجعة الى المضمون أو الادة لا الى 


السسنى لا الذهنى الكلى ء واذا كانت تلك الصور الاستدلالية الجديدة 
التى يذكرها ابن تيمية ليست ابتکارا جدیدا له وانما عى مستنبطه 
من القرآن الكريم الا آن براعة ابن تيمية تأتى فى التنبيه الى مثل 
تلك الادلة القرآئبة العقلية الرائعة التى هى دستور الاسلام 
والمسلمين بدلا من التمك بصيغ نظرية جوفاء وقوالب جامدة. + 


لقد استدل القرآن على اله ثعالى وقضبة وجود الله هى 
القضبة االوجودبة الكيرى النى شغلل بال الفلاسفة ‏ بالايات ء 
والاية هى العلامة آو هى الدليل الذى یستلزم ذات الدلول ومن هذه 
الايات أو الادلة ما يلى ر : 


۱ سزالدلیل الحاضم : اذا كان التقسيم حاصرا وكانت أجزاء 
التقسيم فاسدة غذَأ واحدة فلا بيقى الا أن يكون هذا التقسيم صحيحا 
يقول تعالى : « آم خلقوا من غير شىء آم هم الخالقون » استفهام 
استنكارى يشير الى أن الخاق من غير خالق ممتئع فى بداهة 


)٠٠(‏ انظر اين تيمية : الرد ص ٠١۳‏ وما بعدها » والسيوطى : صون 
المخطق ص ۲٥١‏ .* 


(VA —‏ س 


'العقول وخلق آنفسهم آشد امتناعا »> فلا بیقی الا آن يکون لهم 


٣‏ دليل الخلف : للاستدلال على صدق قضيه ما بستدل 
على کذب. نقیضهاء آو ما يلزم عن نقيضها من فساد - يقول تعالى 
« لو كان فيهما آلهة غير الله لفسدتا » » « ولولا دفع اف الناس 
يعضهم ببعض لفسدت الارض » ٠‏ 

۳ دليل العلية : وهو الاستدلال على اله تعالى باثاره فى 
الخلق » يقول تعالى : « سنريهم آياتنا فى الافاق وفى أنفسهم 
حتى يتين لهم آنه الحق » ء « وفى آنفسكم أفلا تبصرون » »ء « ان 
فى خلق السموات والارض واختلاف الليل والنهار لايات لاولى 
الالیات ) + 


٤‏ - دليل الاولى : للاستدلال على شىء يذكر ما هو أولى 
منه : « قال من یحیی العظام وهی رمیم قل یحییها انذی انشام آول 
مرة وهو بكل خلق عليم » فاستدل الله على البعث بما هو آولى منه 
وهو الخلق لاول مرة ٠‏ 


« أو ليس الذى خلق السموات والارض بقادر على أن يخاق 
مثلهم » استفهام تقريرى يدل. على أن خلق السموات والارض وهم 
يومنون به آولی من خلق آنفسهم 4 

وهكذا استخلص ابن تيمية من آيات القرآن الكريم أنوأعا من 
الأستدلالات ليست بقياس ولا استقراء ولا ثمثیل ء وهى آدلة مادية 
وليشت صورية وليسث هى ؤقفا على القرآن أو قفا على الاستدلال 
على وجود اله آو اليوم لاخر ء وانما رى أن آهل العلم وعامة 


س ۷۹ س 


الناس ممن لم يفيدوا أنفسهم بمنطق آرسطو یستخدمونها فی‌مجال 


آما بالنسبة لوقف الاصوليين من الاستدلال فقد سبقت الاشارة 
الى أن القياس الارسطى يمثل قمة النسق المنطقى لديه حيث ما بطلق 
على العام يطلق على الخاص وما ينفى عن العام ينفى عن الخأاص 
وحيث يعيبر القياس عن صورية الفكر » آما لدى الاصوليين والفقهاء 
الذين كانوا يعالجون مشكلات الحياة ليطبةوا عليها الاحكام الشرعية 
فان العلية هى قمة النسق النطقى لديهم من حيث آن الاحكام 
الشرعية فى المعاملات الجارية تهدف الى مصلحة أو لعلة ء ويظل 
الحكم ناكما اذا كانت العلة مؤثرة ء أما اذا لم تؤثر العلة أو وجدت 
عله آخرى تبطلها وتعارضهما فان الحكم الشرعى يتوقف العمل 
به آو یتغیر ومن ثم فانه فی مقابل منطق ارسطو حیث ما ینطبق 
على العام ينطق على الخاص ذهب الاصوليون الى أن كل تعميم 
يحتاج ألى تخسيص ومن آمثلة ذلك : 

١‏ س اجاز الرسول يقر شهادة الاقارب فى القضاء » والعلة 
المؤثرة هنأ هى ايثار الحق على القرابة فلما آثر الناس آهليهم 
ودويهم على قول الحق بعد عهد الرسول آو قف الفقهاء العمل بالحكم 
ايقاف الحد علة معارضة هى الحرمان من الحقوق ؛ 

۲ س أو قف عمر حد طم اليد على خادم سرق سيده الذى 
حرمه أجره » فعلة قطع اليد هى اغتصاب الحقوق حال السزقةإوعلة 
ايقاف الحد علة معارضة هى الحرمان من ألحقوق ء 


۴۳ س کل من نذر نڌرا لامد أن بوفيه والعلة هى التقرب الى 


A+‏ س 


زال معلولها فلا يصح التذر ٠‏ 


ونلاحظ من جهة آخرى أن القياس الاصولى يختلف عن التمثيل 
الارسطى مع آنهما من طبيعة واحدة أى الانتقال من جزتى الى جزئىء 
وفی الحقىقة أن هذين الطريقين بختلفان آمد الاختلاف فی جو هر هما 
وما يؤديان اليه ء 


ان هناك وجهين آساسيين للاختلاف بين القياس الاصولى والتمثيل 
الارسطى 2 


أولا ) ان التكلمين جميعا وكثيرا من الاصوليين ‏ قل تعصر 
الرالى ب اروا القاس الأضرى اى قاش الات ع ااه 
موصلا الى اليشين e CY)‏ 


أما التمثيل الارسطى ‏ كما سيقت الاشارة س لا يفيد الا 
القن : 


ثانيا : أن الاصوليين أرجعوا القياس الى نوع من الاستقراء 
العلمى الدقيق القائم على مكرتين أو قانونين تتام على أساس منهما 
المنهج الاستقرائى فى العصر الحديث خاصة عند معض الغلاسفة 
التجريبيين الانجليز مثل ديفيد هيوم وجون سیتوارت مل ره وهما 
قافون العلية ويتلخص فى أن لكل معلوال عله آى « أن الحكم ثبت 


٠ £* الایجی : الواقف ص‎ ١ ۲ السيوطى : صون النطق ص‎ )١١( 


(۲) انظر » د محمود زيدان : الاستقراء والئهج الطمى ص ۷١‏ ومايمدعا 
طبعة بەت ۹7٩1‏ ء 


4 س 


فى الاصل لعله كذا » ر٠٠‏ فحكم التحريم فى الخمر معلول بالاسكار ء 
وكذلك قائون الاطراد خی وقوع الموادث » ومدلوله أن العلة 
الواحدة اذا وجدت تحت ظروف متشأبهه انتجت معلولا متشايها ء 
آی القطع بان العلة _ عله الأصل موجوده فی الفرع فاذا ما 
وجدت انتجت نفس المعلول ٠.‏ 


فاذا كتا قد وجدنا الاسكار فى الخمر ؤجدنا التحريم ٠‏ ثم 
وجدنا الاسکار فی آی شراب آخر جزمنا بوجود التحريم فيه. + 
فهتاك اذن نظام فى الاأشياء واطراد فی وقوع الحوادث ء ونلاحظ 
آن القياس عند الاصولبين نوعان أو قسمان » قسم يقوم على ساس 
الارتباط العرضى وقسم يتوم على ساس الارتباط العلى ء والتوع 
الثانى من آنواع القياس هو الاخوذ به بين عامة الاصوليين «ويتكون 
من آركان آريعة : 


١‏ ع الاصل : وهو ما تفرع عليه غيره وهو ثابت بالنص ولذا 


د الفرع : وهو ما تفرع على غيره وهى حالة لم يرذ فيها 
نص ويسمونه العْاثب أو امقيس ( مثل النبيذ ) ٠‏ 


٠ الاسكار)‎ ( 


۽ الحكم : وهو نتيجة لقياس آى ما ثبت للفرع بعد ثبوته 
للاصل ( تحريم النبيذ ) . 


° ٠١١ الزركشى : البحر الحيط جه ص‎ )٠١( 


س ۴ س 


واذا كان الاصوليون قد اهتموا بالقياس القائم على اساس 
على فان ذلك كان داقعا لهم الى اليحث عن العلة وعتاصرها ومدى 
ثرتب المعاول على العلة ومسالك العلة وما الى ذلك ء 
ولا كائت العلاقة بين العلة والمعلول ليست على درجة واحدة 
من التأئير آو الضرورة قام الاصوليون بتقسيم العله باعتبار ايجابها 


تفضى اليه ظنا » وعله تفضى اليه شكاً » وعله تفضى اليه وهماء 
وعلة لا تفضى الى المعلول بتاتا را ء ثم آفاضوا النظار وأستقتصوا 
البحث فى شروط العلة من حيث آنها الاساس الذى يستئد اليه 
الاجتهاد _ امصدر الثالث لاتشريم ٠‏ 

آما عن هم ثبروط العلة فهى كالتالى : 

| آن تكون العلة مؤثرة فى الحكم لان الحكم معلول لها 
بل ان الحكم قاتم لاجلها دون شىء سواها ( القتل العمد علة القصاص 
الحكمة من التشريع ظاهرة غير خفية والا لايمكن نقلها الى الفرع . 


۳ س آلا تكون « معترضة » بعلل أقوى منها ( انظلر الامثلة 
السايقه للاحكام الثى أوقف العمل بها لعلل قوی منها ) 

ان نکن العله مطردة » آى ددور المعلول مع العله وجودا 
وهی تشبه طريقهة الثلازم فى الوقوع عند مل ۰ 


)١4(‏ الشوكانى : ارشاد الفحول الى تحقيق الحق من علم الاصول ص 
۴ طبعة القاعرة ۷ه وآيضا آبو عبد اه الالكى التلمسانى : 
مفتاح الوصول الى علم الاصول ص ٠١١‏ طبعة تونس ۷٤١١م ٠‏ 


ا 


ه ‏ أن تكون العلة منعكسة » ى كلما انتفت العلة انتفىالحكمآى 
يدور العلول مع العلة عدما ٠‏ على أن هذا لا يمنع آن يكون للمعلول 
الواحد علتان »> فتحريم الزواج ليس معاولا للقراية وحدها وان 
اللصاهرة والرضاع ء 


ولقد سيقت الاشارة الى أن 'الاحكام الشرعيه انما سرعت 
لصالح العياد هذا فى العاملات حيث الاحكام ٿوفيقىة أو معطلة »ء 
آما معخلم أحکام العيادات فهى ليست عليه لانها توقيفبة ء ونا كان 
امصدر الثالث للتشريع الاسلامى ونعنى به الاجتهاد يستند الى 
القياس الاأصولى ويستند هذا الأخير بدوره الى العلية فقد استقصى 
الاصوليون النظر فيها وتقسيمها من حيث القوة والضعف أو اليقين 
والظطن ء٠‏ 


ولقد وردت الاحكام المشر عة فی القر آن أو الحديث آحیانا 
مقرونة بعلل كاجازة الافطار فى مضان للمريض أو المسافر « يريداله 
بكم اليسر » » ولكن تلك الاحكام تأتى فى 'أحيان آخرى غير مقثرنة 
بعلة فكان لزاما على الفقهاء والاصوليين استقصاء النظر واليحث 
فى علل هذه الاحكام لامكان قياسها على غيرها التى لم يرد فيا 
نص ء وقد سمى هذا البحث مسالك العلة وآهم هذه امالك 
أو القوانين المستنبطة من الاحكام ما ياتى : 


آولا السبر والتقسيم 


بعد سہر آو فحص ما يصلح ثم ابطال مالا يصلح مثال . تحريم 
الخمر مثلا هل لعلة آوبها أو كينها سائلا أو كونها من العب أو 


— 4 مہ 


الاسکار » أنه يعد حصر جم هذه الاوصاف ىتحل حمیعا ماعدا 
الاسكار e‏ 


مثال آخر : قصر الصلاة وقت السفر هل ذلك لجرد السفر 
آم للمشقة اللازمة عن السفر ۴ انه يلزم عن القول الناتى أن سغر 
العصر الحدىث الذى لا مشقه فيه لا يجيز تقصير الصلاة ء 


قانيا : الطرد والعكس والدوران : 


الطرد هو مقارنه امعلول للعلة طردا ء آى اذا وجد المعلول 
وجدت العلة » والعکس هو افتفاء العلول لانتغاء العله » والدوران 
هو ملازمهۀ المعلول للعله وجودا وعدما آی طردا وعكسا ء وهذه تقايل 
الشروط الثلاثة عند مل على التوالى : التلازم فى الوقوع ‏ التلازم 
فى التخلف - التلارم فى الوقوع والتخلف معا ء 


ولقد عرف الاصوليون أن الطرد آى التلازم فی الوقوع وحده 
لا يكفى أذ قد يوجد اقتران دون عليه كاقتران الجوهر مع العرض 
أو الليل والنهار ء كذلك قد تنتفى العلة ولا بنتفى معلولها وذلك 
اذا کان الحكم معلولا لاكثر من عله کتجریم الزواج مسيب القرامة 
أو اللصاهرة ولذا قال الاصوليون بوجوب الطرد والعكس معا 
ويسمونه الدوران آو الجريان ويذكرون لذلك الخال الاثى : 

أن عصر العنب قبل أن بدخله الاسكار ليس بحرام قطعا » 
فاذا ما دخله الاسکار کان حراما اجماعا ء اذا ذهب عنه الاسکار 
ذهب عنه التحريم + قلما دار التحريم مع الاسكار وجودا وعدما 
ثيت لنا أن الاسكار هو علة التحريم + ويستند الدوران عند 
الاصوليين الى التجربة كما نعام بالتجربة أن قطع الراس يستازم 


A4 —‏ س 


اموت حتما ء ويقوم علم الطب على فكرة الدوران اذ يدور الشفاء 
من یعس الامراض م تناول عص الآدوبة وحودا وعدما ¢ 


ومن اللاحذل اعتراض بعض الاشاعرة عى فكرة العلية ودوران 
المعلول مع العلة وذلك لاسباب كلاميه ء» اذ لا ضرورة عندهم بين العلة 
والمعلول فليست العلة الا سيا مناسبا لان الله تعالى عندهم هو 
العلة الحقيقية لكل الظواهر ء ويعارضهم المعتزلة ومعظم الاصوليين 
فى انكارهم للعليه ٠‏ 


الفا : تنقيح الناط : 


آى تمييز العله » وتنةيج أى قهذيب أو تمييز » والناط هو ما 
آنیظط به الحكم آی أن الحكم معثود يسسبه ويكون ذلك بالحذف 
والتسين » وهذه الطريقة يقابل طريقة البواقى عند مل ٠‏ فاذا كان 
للحكم أو الخلاهرة عدة أوهاف فانه يحذف مالا يکون سييا الحكم 
ويناط الحكم لوصف إالتبقى فتكون هى الملة ٠‏ ويرى بعض 
الاصوليين أن لا فرق بين نقيح الناط وبين السبر وانتقسيم بينما 
براه البعش مرحلة نهائية لابد منها الثيقن من العلة ٠‏ 


هكذا قدم الاصوليون آبحاثهم فى العلية وشروطها وكيفيه 
جون مل » الامر الذى بدل على النزعهة التجرسة العمليه فى متطقهم 
مما مهد لازدهار بعض العلوم التجريبية لدى العرب والسلمين 
كالطبيعة والكمياء ء 


A —‏ م 


ناقشنا فى ايجاز آهم التصورات الاسلامية حول المنطق 
لابوصفه ترفا عقليا وانما بوصفه حاجه ملحة تفرضها مقتضيات واقع 
ومتغيرات حياة ٭ واذا كنت قد تعرضت فى هذا الشق من الدراسة 
للمنطق الاسلامی _ ان جاز هذا الاصطلاح ‏ بوصفه منهجا وسلوكا 
فليس ذلك الا لكونه فى الحقيقة هكذا فهو منهج سلوك * وریما 
آكون تند عبرت بلفظ ( سلوك ) ولم أقل ( تطبيق ) لان دأثرة اسىلوك 
فی تصوری ‏ أوسع وأشمل من مجال التطبيق + فريما حل لفثا 
( تطبيق ) على أن هناك مجالات مادية هى التى يكرن التطييق صالحا 
لها » ولکن اعتباره سلوکا فانه يشمل مجال الانسان فى المقام الاول. 
واذا ما عدنا الى ما سبقت الاشارة اليه فى أول هذا الجزء الخاص 
بامنطق الاسلامى فائنا نسلم بان فى النطق عمومية هى نلك الت 
تعير عن استنباطات عقليه عامة يجمع عليها ‏ ويذعن لها جميم 
البشر بوصفه القواعد النظمة للفكر الائسانى فلا يشتط ولا يجن 
ونستطيع القول بآن السلمين لم يشذوا عن تلك القواعد بوصتهم 
بشرا » ولکن فى الفكر الاسلامی تميزا ونغردا مرتبطا باکثر من 
عنصر مشكل للحضارة الاسلامية أهمها على الاحللاق عنصر اندين ء 
ولا بس من الخأكيد مرارا على أن هذا الفكر ) اساامی ) وان هذه 
الحضارة ( اسلامية ) فكان الدين اذن هو الركيزة الاساسية التى 
أمدت مفكرينا بمعطيات كثيرة أنارت لهم طريق البحث والتفكير . 
ومن خلال هذا يمكن أن نشير الى الملاحظات التالية : 


|١‏ - أن هجوم كثير من المسلمين على انلق الصورى 
الارسطى لم يكن لجرد الهجوم عليه بقدر ما كان نتيجة تعارض 
واضح بينه وبين العقيدة الاسلامية منهجا وموضوعا ء فليس بخاف 


AY — 


سبب اقتدار الشريعه على تخريج الاحكام لا يتعرض له المسلمون 
فهى منزلة من السماء » ومزودة بآسباب البقاء » مقدور لها الخلود 
بخصائص العالية والابدية والسمو فلا تنقص ولا تزيد » « صنع 
لله الذى أتقن كل شىء » فاقتصرت النصوص على الاسس التى 
تقوم علبها الاحكام مع الاتجاه الى التحديد _ بالتفميل القليل 
فى العبادات مثل الصلاة والزكاة والحج وما يلحق بها من 
المواريث والزواج والطلاق ‏ وما اليما فهى ليست بحاجة التطور 
فهى عااقة الله بالناس واكتملت أصولا وفروعا « اليوم أكمنت لكم 
دینکم » منصوص القرآن والسنهة ء فلم یق أذن شر يعد الرسول 
أن يضيف جديدا وفيما عدا ذلك اتجهت النصوص اتجاه اڈيجاز 
امفتوح نحو المستقبل » لتسع التغير والتطور تبعا لحاجات مختلف 
البیگات فى كل عصر ولتجعل آولى الامر فى سعة من أمرهم يفصلون 
ويفرعون حسبما يلاثم آحوالهم ۰ 


۲ يوضح لنا ذلك آن النصوص الدينيه لدى المسلمين لم 
تحل دون اجتهاد قائم على فهم لمتغيرات حياة السلمين وواقعهم 
العملى المعاش + وتلك ماله بالغة الاهمية ان دلت على شىء فأنما 
تدل على نتشجیع الاسلام لروح الابداع والاجتهاد ومن ثم قأمت 
أمة وازدهرت حضارة باعثبار آن العقل المبدع هو رمز تلك الحضارة 
وعنواتها »ء ولیس من تنك فی آن الحضارة الاسلامىة فی آز ھی 
عصور ها لم تبان تلك المكانة الرفيعة وذلك الشاأو العضيم الا 
لاستنادها الى دعامثين أساسيتين : الدين والعقل الميدع » أو لخقل 
الدين المشجع لابداع العقل ء والدليل على صدق هذه القوله أن 
الحضبار الاسلاامية ايان ضعفها افتقدت كثرا الدماس اأدينى 
و الفهم الواعى لنصوص الدين » كما افتقدت فى اوقت عينه الاهتمام 


A۸‏ س 


بدور العقل الخلاق فى تطوير نظرة السلمين وادراكهم لظروف 
:العضر التجدد ٠‏ 


۴ س منهج البحث عند معظم مفذری الاسلاام أرتعحل ديهم 
أرتیاطا وثیقا بعلوم الدين والدنيا »> وفى ضوء هذا المنهج النابع 
من واقع الامة الاسلامية نشاآت علوم وازدهرت فنون وناسست 
دراسات ولعت اسماء فى شتى جوائب الحضارة الاأسلامية رن ء 
ولم يكن ليحدث كل هذا لو لم تكن هناك ( نخلرة منهجية ) و ( خطة 
عظلية ) هى بمثابة الوسيلة البلغة للغايات ٠‏ وتاتى عبقرية هذا انه 
لاکثر من سبب فی تصوری : 


() انه لم یکن اطارا نظریا خلوا من آی مضمون واقعی » كما 
أنه لم يكن عبارة عن قوالب جامدة يحاول البعض أن يكيف وفقا لها 
حقائق أكبر ووقائع أشمل . 


(ب) اته جاء مستنبطا من روح الدين الاسلامى ء معبرا عنه » 
رافعا لواءه القائم على تمجيد دور العقل البشرى فى صنع الحضارة 
العا مية » والفكر أحد الجوانب الهامة لثلك الحضارة ء 


(ج) أنه مزج بين الخصوصية والعمومية أو بين التفرد 
والشمول » كما آنه جاء صالحا التطبيق فى مجال العلوم الديتية 
( أصول الدين ‏ الفقه _ الحديث س التفسير وغيرها ) وف مجال 
العلوم الدينوية ( الطبيعة ‏ الكيمياء _ الصيدلة ‏ الغلك الثبات 
وغیرها ) ؛ 


)١(‏ راجع بحثنا عن , علماء المغرب الاسلامى ودورهم الحضارى مى 
مجال الطلم » + 


— A۹ 


عن بعض نزعات التجديد فى الفكر الاسلامى الحديث : 


لقد درجت بعض الكثب والدراسات على اعتبار الفكر الاسلامى 
مرحلة منقضية وفترة تاريخية سبقت وتوقفت بانتهاء عصر اين رشد 
( ت oqo‏ ( ومعنى ذلك _ عند أصحاب هذا الاتجاه ‏ أن تاریخ 
الفكر الاسلامى ليس مستمرا وموصول الحلقات » وانما فقدت احدى 
حلقاته _ ريما الى مستقيل بعيد م فوقف عند مرحله ( التراث ) 
آو ( الذكرى ) ء وأحسبنى مختلفا جملة وتفصيلا مع ذلك الرآى 
مم الاخذ فى الاعتبار يعض النقاط التالية : 


١‏ - ان تلك النظرة أشاعها عض المستشرشن الوتورين ضد 
الاسلام والفكر الاساامى وتمناها _ للاسف الشديد - يعض 
الاسلام برحابة قيمه ومبادئه قد جف معينه » وآن الفكر الاسلامى 


متعدد رحالانه وشار ته قد نشب عطاؤ ده چ 


ا اننى أسلم ‏ للحق وللامانه -أن هناك فترة زمنيةأعتراها 
الضعف بالنسية لفكرنا الاسلامى » ولكن تلك الفترة الزمنيه لم تطل 
وهی اذا حلالت دم تدم + ومن حهة أخرى لا ینیغی آن نظلم الفكر 
الاسلامی فی هذا الصدد » فهو وان أصابه ضعف فقد أسايه ما أصاب 
الامة فى تاريخها الس-ياسى والاجتماعى والثقافى والدينى 
والاقتصادى ء فكان الضعف والندهور اللذين لحقا بالفكر الاسلامی 
ليسا سوى مذلهرين لضعف عام حل بالامة الاسلامية وشمل كافة 
مظاهرها ء وغنى عن البيان أن هذه الامة قد نكبت على مدى تاريخها 
لوسيط والحديث بما لم تنكب به آمة غيرها ٠‏ ومع تسليمى بمدى 
عنف شلك الهجمات الشرسة التى هزت كان الامة عسكريا واجتماعيا 
وسیاسبا واقتصادیا وهی كلها غابات استعمارية اختلفت الوساتل 


— + 


الؤدىة الها ء آقول بالرغم من اعترافی بكل هذا الا أن الاخطر 
منها جميعا فى تصورى هو الرغبة المحة لكافة القوى الاستعمارية 
فی ) تعیب وعی ) الامه الاسلامهة + ان أمة فاقد ةه الوعیى له تنهضص 
بأسباب التقدم والحضارة ولا تقتوى على مواجهة أخطائها وذنك قمة 
E‏ 


ومن ثم لاحظنا فى اطار هذا ( المخطط ) غيايا لحور العقل فى 
والعيبيات ٠‏ 


۳ اذا اعثيرنا أن الفكر الاسلامى س وخاصة فكر ملاسفة 
الاسلام ‏ قد تقلص دوره بانتهاء عهد أبن رسد وتحت وط ة الهجمات 
العنيغة التى وجهها الغزالى الى الفلسفة والقلاسفة من خلال كتا 
( التمافت ) الا آن ذلك لا يقوم دليلا علىآن تلك الفثرة الزمنية 
الطويلة قد خلت من محاولات فكرية جادة فی محیط الفكر الاساتمی 
صحيح أن تلك الفترة افتقدت فيام المذهب الفلسفى اتكامل » ولكن 
من الظلم البين قصر ذلك فقط على الفكر الاسلامى ء أن تاريفا 
ممتدا من عمر الفكر الاوربى ليدل على تقلص عضر ( أالذاهب 
الفلسغية الكبرى ) كما کانت عند دیکارت وهیوم وکانط وغیرهم ۰ 
تلك اذن كانت سمة عامة فى الفكر العالى الحديث والمعاصر »ء والفكر 
الاسلامى صورة من صور هذا الفكر الانساني ‏ 


ونلاحظ آن كثيرا من الكتابات والدراسات فى الفترة الاخيرة 
تعطی اهتماما کبیرا یما یسمی بالتجدید أو المحاصرة » وهذان الفهومان 
بدورهما وثيقا الصلة بمفهومين مكملين وهما التراث أو الاصالة ء 
وا كانت هذه الصفحات تتناول قضية ( التجديد ) من خلال تماذج 


۹۱ س 


من الفخر أم سأزمى الحديت » فقد لزمت الدأشارة أنى المساله برمتها 
او من خلال ششها ری ۰ 


ان التراث هو كل ما وصل الينا من الاضى ( ماديا كان أو 
وا ال لار اة ع فو دن قم وروت و 
نفس الوقت قضيه معطى حاضر على عديد من المستوبات ء ونلاحظ 
أن (التراث) سابق و ( تجديد التراث ) لاحق ء التراث هو نقطة 
البدابة كمسثوليه ثقافية وقومية » والتجديد هو اعادة تقسير التراث 
طیقا لحأجات العصر » فالقديم اذن يسيبق الجددد والاصالة ساس 
امعاصرة ء 

والتراث والتجديد يعيران عن موقف طبيعى للغاية » فالحاضى 
والحاضر كلاهما معاسان فى الشعور » ووصف الشعور هو فى تفس 
الوقت وصف المخزون النفسى التراكم من الموروث فى نغاعله 
مع الواشع الحاضر » اسقاطا من الاضى آو روّية للحاضر ٠ء‏ فتحليل 
التراث هو فى نفس الوقت تحليل لعقليتنا المعاصرة وبيان أسباب 
معوقاتها » وتحليل عقليشا المعاصرة هو فى نفس أنوقت تحليل 
التراث لا كان التراث القديم مكونا رئيسيا فى عقليتتا المعاصرة ومن 
ئم يسهل علينا رؤية انحاغر فى الاضى ورؤية الاضى فى الحأضر ء 
فالتراث والنجدید يؤسسان معا علما جديدا هو وصف للحاضر وكآنه 
ماض بنحرك»ووصف للماضی علی‌آنه حاضر معاس ٠‏ ولا کان ‌التراث 


() اقترن يمفهوم التجديد 01٤١١152١‏ مفهومان إخران هما التحديث 
westerıiyaİ01 يıرغتلاو Modcrniyation‏ * ویکاد یتفق 
التجديد والتحديث من حيث المعنى والحلول » فالركيزة الاساسية 
فى التجديد ٠‏ هى استلهام ما ضى الامة وتراثها فى تطوير الحاضر 
والمستقبل اما التغريب قمعثاه مخثلف اذ آن فيه استلهاما لحضارة 
الغرب وتراث الغرب وحاضره فى تطوير الثقافة العربية والاسلامية 
ومن ثم فالبون شاسع من حيث المعنى بين التجديد والتغريب ‏ 


— ۹۳ 


مشير الى الاضى والتجديد يشير الى الحاضر فأن قضية انتراث 
والتجديد هى قضية التجانس فى الزمان وربط المضى بالحاضر 
وأيجاد وحدة التاريخ (ا) * 

ومدخلنا الى قضية التجديد التى نحن يصددها مؤشران > 
الأول منهما هو عبارة بليغة قالها الرائد القكرى والزعيم الروحى فى 
آلهند الحديثة وهو غاندی ء نقول غاندی : رر یجب ان اتح نوافڌ 
بیتی لکی تھب علیھا ریاح کل الثقافات »> بشرط الا تقتلعنى من 
جذورى » ء والحقيقة أن تلك العبارة تأتى فى غاية القوة والوضوح 
والشمول » فالقول برمز لفرد أو لامة ء وكلاهما ينبعى عليه أن 
ينفتح على الثقافات الخارجية ينهل منها ويستفيد من حكمتها ٠‏ 
وثتطلب تنك المسألة قدرا وسطا من الثاثر محيث يسمح بحياة أننضج 
والتقدم والازدهار وفيما عدا ذلك بكون الوت والضياع اما 
باوت فى صورة جمود وانعلاق حين نحرم فقسا مام الاجواء 
الخارجية المحبطة بنا ء واما بالضياع اذا ما حعلنا تلك النسائم نتحول 
الى ما يشبه الاعاصير التى تذيب شخصيتنا وتضيع هويتنا . 


وآما الوسر الثانى فهو ما ورد فى الاأساطير الهندية ألقديمة 
من آن رجالا توفى ولم يترك لابنائه الثلاثة من الميراث شيا سوى 
« بطيخة » آما الاين الاكبر فقد عرض على آخويه الاحثفاظ بها 
كذكرى موروثه عن أب عزيز ء وأما الابن الاصعر فقد عارض ذاك 
فى حدة واتفعال اذ آن ذلك لن يجلب عايهم الا عفونه وراثحة كريهة 
قد تؤذيهم » لذا يجب التخلص منها ء وآما الابن الاوسط فقد تمهل 
وکان آخرهم قو لا » فقد عرض عليهما أن يشتروا جمبعا أرضا 
خاليه مجاورة فعجبا لرأيه وهم يناقشون أمر « البطيخة » ميرات 


)1( د* حسن حتفى : التراث والتجديد ص ۱۷ الرکز العربى اليحث 
والنشر _ القاهرة ٠ ۱۹۸١‏ 


AY — 


الاب » فأجاب آن نأكل .البطيخة وئلقى قشرها ونزرع بذورها فى 
فی هذه الارض بعد شراثها فنخلد ذكری أبينا وننتفع يما يعود 
بالخیر على أنفسنا وأهلينا وجيراننا وبما هو باق بمدنا الى أولادنا 


وذ رق »چ 


ونلاحظ من خلال هذا الوسر الثانی آن رآی الاين 'الاکیر س 
الاكثر التصاقا بالماضى _ يمثل طرفا » يتما نمثل رأآى الان الامسحر 
س النفلت من اطار الماضی ‏ طرغا آخر » ویأثی رآى الاين الاوسط 
اكثر حكمة ورجحانا بما يمثله من انتماء الى الماضى والحامر مما ٠‏ 
تلك أذن مقدمة قصدنا منها أن تاریخ الامم والحضارات ومهمللة 
تراث السلف لا بمكن أن بنطمس لجرد آنه « ماض » › كذلك لا ممكن 
الاحتفاظ بكل ما فى الاضى من سلبيات ‏ اللهم الا على سميى آخذ 
العبرة ‏ فنكون كمن يحاول أن يسير الى الامام بجسمه ينما رأسه 
متجهة الى الوراء فلا يكاد يستطيم الثحرك أو التقدم ۰ 


المسالة فى تصورى أشبه بمعادلة ليست صعبة بحال من الاحوال 
طالا أن هناك حكمة فى الاخذ .والترك »ء فلا يمكن تجاهل الاضى 
لمساب الحاضر والمستقيل كما أنه لا يمكن الوقوف على أعتاب الأاضى 
( الخالد ) وكل شىء من حولنا يتقدم ويواكب العصر ٠‏ وريم 
كائت مشكلة القديم والجديد أو الوروث والضاف تمثل اساسا من 
اسس الصراع الفكرى فى ثقافتنا المعاصرة ء ونلاحظ كذلك أن 
معئلم مثقفى هذا العصر ومفكريه قد انقسموا بازاء ذلك الى سلفيين 
ومستقبليين » ولكن هناك فريقا وسطا بين هؤلاء وأولئك وهذا الفريق 
سئتخير منه نموذجين ممثلين لقمة حركة التجديد فى الفكر الاسلادى 
الحديث وهما الامام الشيخ محمد عبده والثائر المنكر محمد أشالء 
وقدل ثناول موقفدهماً فصا هخا عدة ملاحطات ینعی الاشارة 
البها : 


— £ 


۹- أان. التجديد دعوة مستمرة للاصلاح وسعى دائم نحو 
الافضل » وهو سمة من سمات التواصل الحضارى بين الثقافات 
والامم ه واذا كان التجديد هو عنوان الاصلاح قان الحاجة اليه 
تكون أكثر الحاحا ابان الازمات والنكسات فى تاريخ الامم 
والحضارات ه٠‏ 


أن الكحدة وان كان دغرة هفتح تجو التطوير :والير 
الأ آنه لم يخل من قواعد منظمه وحدود تلتزم ٠‏ فاا يعنى التجديد 
طرحا لكل شىء فى سبيل ( المعاصرة ) ٠‏ من هذا ال ملطلق يجب فهم 
أن التجديد _ خاصه اذا ما تعلق بالدین - لابد له من آسس تنتظمه»ء 
اذا کان ثمة تجاوز فانه ینقاب الى ( تبديد ) وتضييع بدلا من الاصلاح 
ومن العلوم آن فى الاسلام أصولا وفروعا ء آما الاصول المتضمنة 
لوحداتية اله تعالى والايمان بكتبه ورسله وملاثكته واليوم الاخر 
فلا مجال للنقض آو التعديل فيها « اليوم أكملت لكم دينكم » ولايندرج 
الاخلال بحل منها تحت مفهوم. التجديد + واأما الفرو ع فھی بدورها 
تفقسم الى عبادات ومعاملات » آما العبادات فهى آركان الدين ولا 
قجذيد فى الاركان ء وهذا يعنى آنه لا مجال فى الاسلام لصركة 
اصلاح على نمط البروتستانتية بالنسبة للكاثوليكية » ولكن هل هذا 
يعتى أن التجديد قاصر على آحكام المعاملات علما بآن بعشها ‏ 
کاحکام ا)واریث ‏ قد حددها القرآن تحدیدا حاسما لا مجال معه 
للثعديل نها ؟ 


الحقيقة ينبعى ملإحظة أن التجديد ينبثق من اعتبارات خاإنه : 


(آ) تجدد اآشکاذت وقعيدر الُظطروف ۾ من حيث أن العابه من 
التشريع فی الاسلام ھی تحەسل الصالح ت بالتزام س وأن القاعدة 


سہ ۹0 س 


امرععة هی : لا ضرر ولا ضرار فى الاسلام ر( *٭ فأن کان الالتزام 
بالنصس بژدی الى ضياع املح المقصودة مئه أنتقی العمل بالنص 
فی هذه الحاله الطارئة ê‏ 


(ب) یجب النمسدز بين أحكام الاسلام وبين حال المسلمين 
وتصوراتهم ومعتقداتهم فى أى عصر من الحعصور بعد عصر الرسول 
فهناك فارق بدن الاسلام كدين ذى معتقدات زوحية ومثل علا أخلاقية 
وبين الواقم الفعلى لعتقدات المسلمين وعاد اتهم وسلوکهم * وأن 
هذا الفارق يتسع آحيانا حتى يشكل هوة سحيقه نثيجة )ا ران على 
الفكر من بدع مع ثوالی العصور وامثزاج الثقافات وتلاقى الحضارات 
ومن شم فأنه كلما زادت الهوة أثساعا بين أصول الاسلام وأحكامه 
ويين تصورات السلمين للعقيدة ازدادت الحاجه الى مصلح أو مجدد 
بننتشل الئاس مما تردوا فيه ويقيمهم على الحجة البيضاء ء 


(ج) التوفين بين الاسلام ومقتضيات الحضارة الحديثة ٠‏ 


وهكذا تتكامل فى توضيح مفهوم التجديد كل هذه الاعتبارات 
مجتمعة : حتمية الاجتهاد من أجل الثجديد » وضرورة تخليص فكر 
السلمين مما ران على عثولهم من بدع وخرافات ليست من الدين 
فی شىء » ثم الارتباط بين الاسلام من جهة وبين كل من العقل 
والعلم من جهة أخرى ء٠‏ 


 ةساردلا انظر الجزء الخاص بالنطق الاصولى من هذه‎ )١( 


٩ 


الشيخ محمد عبده ( مجدد فكر ومصلتح آمة ) * ر( 


ان تاریخ الامم والحضارات لشاهد على ان هناك متعطفات فی 


تاریخ کل آمه يتخللها فترات قوة واردهار أو فترات ضعف واندحار 
ويالرغم من هذا التصور من جانیی الا آنه لا يمكن أن يدفعنى الى 
تبنى نتائج بعض نظريات فلسفة التاريخ كتلك التى تفترض أن 
هتاك مسار! ( جامدا ) ومراحل ( محددة ) لابد أن تسلكها كل حضارة 
وة وضعفا ر؟) ٠‏ 


والامه الاسلامية شهدت المالين : حال القوة والازدهار وحل 


الوحن والاضمحلال ء إلا أن الفثرة التاريخية., التى واككيت ضعف 


)١(‏ و ولد محمد عبده سنة ۱۸٤١‏ فى قرية ( محلة نصر ) احدى شرى 


(¥) 


محافظة البحيرة من آبوين مصريين متوسطى الحال ٠‏ وتعلم القراءة 
والكتابة فى منزل والديه دون آن يذهب الى ( الكتاب ) » وبعد آن 
اتم حفظ القران ذمب الى الجامع الاحمدى بطنظا ليتعلم تجويدء 
وقواعد اللغة العربية وكاد الصبى أن ينصرف عن العلم ويشتغل 
نفسية - بأحد آخوال أبيه ( الشيخ درويش ) وعو رجل صوفى 
طيب استطاع أن يوجهه الى المعانى القدسية واللذائذ الروحية ٠“.‏ 
وأعم حدث فى حياته كان التحاقه بالجامع الازعر حيث انصرف 
الى اللوم الازمرية وتطلعت نفسه آلى علوم جديدة ٠‏ والتقى بالعلم 
الاكبر جمال الدين الافغانى حيث تتلمة عليه وتعلم على يديه كيف 
يكون ثائرا ومصلحا ٠‏ ولچد عبده عدة كثابات ضمنها اراءء الاإصلاحة 
من أشهرها ( رسالة التوحيد ) ٠‏ وتوفى سنة ٠ ٠۹٠١‏ راجسع 
سيرته الذاتية بالتفصيل فى اكثر من كتاب منها على سبيل الخال 
( رسيد رضا : تاريخ الاستاذ الامام ‏ القاحرة ۱۹۲۱۷ ) ( چجرجى 
زيدان : مشاعير الشرق _ القاهرة ٠ ) ۱۹۷١‏ 

( أحمد أمين : زعماء الاصلاح فى العصر الحديث . القاعرة ۱۹٤۸‏ ) 
انظر ى ذلك ده أحمد صبحى : فى فلسفة التاريخ - مؤسسة 
الثقافة الجامعية - الاسكندرية ٠‏ 


۹۷ — 


الامه كانت للاسف طول من الفترة التاريخية التى شهدت 


ومن جه أخرى نلاحظ من خاال تاریخ الامم والحضارات أن, 
فترات الظلام والضعف والتخلف مهما طال آمدها فهی لا يمکن آن 
تخل موصولة * فقد تطهر بعض الشخصيات البارزة التى. تصهر ها 
الازمات والنكسات فتظهر من خلالها معادن الرجال الذين يقودون. 
آم ويتزعمون جچيلا + ) 


وتاریخ الفكر شاهد على أن نفرا من الفلاسفة والفكرين ممن 
عاصروا فترات ضعف فى أممهم قد عز عليهم أن تتردى تلك الامم 
_ خاصه ان كانت من قبل صاحبة حضارة ‏ فى خللمات ألحهل 
والضلال والتخلف ء فنرى مثل هؤلاء الاقطاب يحاولون جاهدين 
آن يقيلو! أممهم من عثرتها من خلال محاولة اصلاح الواققع الماش 
( مثل محاولة سقراط اصلاح ما آفسده السوفسطائيون )ء فان. لم 
يكن يتأتى ذلك فلتكن المحاولة عن طريق اصلاح الخد الأمول وذلك. 
فيما عرف باليوتوبيات أو المدن الفاضلة ( مثلِ جمهورية أفلاطون 
ومديئة الفارابى الفاخلة ( () + 


(۴) لاحظ اثر البيئة فى صياغة مذين الفيلسوفين لهذه التصورات 
المثالبة » فهک عاصر افلاطون انهزام آثينا ) الوطن والحضارة والعلم 
والثقاغة ) أما اسبرطة ر التخلف والقدرة العسكرية والهمجية )' 
فحاول آن يعيد لاثينا بريق حضارقها وسابق مجدها ٠‏ أما افغارابى 
فقد عاصر الدولة العباسية ( ذات المجد والسؤحد ) اذ صارت حويلات 
متفرقة تزيبد هى ضعفها وتفتتها الهجمات التلاحقة من بعض الجركات 
الانفصالية ء ولا عز عليه اصلاح الحافبر طفق يبجث عن حل من 
اجل اصلاح المستقبل ٠‏ 


س ٩۸‏ س 


معنى ذلك آن تاريخ الامة الاسلامية ‏ على. وجه الفصوص _ 
لم يکن ليخلو عبر امتداده من مجددين وقصلحين يڪاولون اعادة 
الامور الى تصابها اذا اختلت »ء ويدفعون مالامة دفعا الى التطور 
ادا ما توقفت مسیرنها وحمدت حرکتها ء ذاك ثرحمه وتقسدر لارادة 
الهية جاعت مرة فى صورة تقريرية : » کنتم خير امه اخرجث للناس 
تامرون بالمعروف وتتهون عن انكر » وجاعت مرة آخرى فى صورة 
آمر « ولتکن منكم أمة يدعون الى الخير ويأمرون بالعروف وينهون 
عن المنكر +¢ 


وفى تصورى ان داثرة المعزوف والنكر) فى هاتين ألايتين 
له ققف فقط عند حدود المعروف والمنكر الاخااقشسن دل تمش د 
لتشمل کل ما من شاټه أن یچدد فكرا آو يجمد ذلك الفكر. ء لذن كل 
ما من شاه آن عیب و گی الامة ویعطل طاشاتها العقلىه ويھ المزيد 
من فهم الدين والدنيا یمکن ‏ اعتباره منكرا » وعلى العكس من ذلك 
التجدىد أو كل ما من شانه آن يجعل الامة واعية مماضنها .متذيمة 
لحاضرها ومتغيراتها متزودة لمستقبلها وما قد يكون فيه » كل ذلك 
يمكن اعتباره آدخل فى باب المعروف ء على أن ذلك لا يجعلنا نذهب 
مع يعض آنصار التجديد الى التعويل على الحديث النسوب الى 
النبى ر : « ييعث الله لمذه الامة على رأس كل مائة سنة من يجدد 
لها ديتها » ر٤)‏ + 


(4) جاء ذكر هذا الحديث فى سنن أبى داود ولم يات فى الصحيحين > 
وآأورده السبکی فی طبقات الشافعية ( جا ص ٠٠١ ٠١٤‏ برواية 
اخرى ؤلفظ اخر : فى رأس كل مائة سنة رجلا من أهل بيتى يجدد 
لهم أمر دينهم ٠‏ ولقد تواترت الروايات على تضعيفه * ویذكر 
السیکی فى طبقاته آن الامام آحمد بن حنبل ذكر هذا الحديث وقال : 
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ونلاحظ أن سمة تكاد تكون عامة لدى كل من. يأخذ. علنىن عاتقه 


مهمة التجديد والاصلاح » وهى تسرب روح الياس ‏ ولو للحظات 
الى نفوسهم ولكن طاقة الامل الكامنة فيهم سرعلن ما تتغلب 
وتجعل الرجاء حلما لابد. من تحقيقه ۰ و.وف نناقش أهم چوانب 
التجديد والاصلاح فى فكر الامام محمد عبده من هذه الزآويه + 
بقول الشيخ محمد عبده : « آن انتقام الله تعائى من 'الملمين 
لإعراضهم عن کتابه وهدی رسوله اتباعا لاهوائهم. وشهؤاتهم .> 
وما فتنهم به ساد اتهم وأمراۇهم ll‏ يبلغ حده ندلیل آن هذه النقشم 
لازال نتجدد وتتعدد » أن المسلمين مصايون بالىقم ۾ لا پموت آحدمن 
أصحاب ال)زايا الكبيرة والاعمال النافعة فيهم ويخلغه مثله ۰۰ء 
لكن ١٠ء٠‏ اننى آرى فى هذه الشجرة الجرداء ورقات خضر فلا 
آدری آهى من بتايا الحياة الأولى أم هى بدء حياة جديدة) ر ٠‏ 


س وفى محاولة منه فى استنهاض الامة من غغفلتيا نراه یضطنح 


ay 
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« نظرت فى سنة مائة فاذا هو رجل من ال رسول الله تر : غمر 
ين عبد السزيز » ونظرت فى الائة الثائية فاذا هو رجل من»ال رشول 
اده ا : محمد بن ادريس الشافعى » ( الطبقات ت ٠‏ جا ص ٠*٤‏ ) 
شم جاء الشافعية بعد ذلك ليضعوا القاضى احمد بن سريج على 
راس الائة الثالثة وهكذا ٠‏ ومع سيوع الخاانات حول تحديد الجددين 
كل ر( مائة عام ) زاد التشكك فى صحة هذا الحديث ٠‏ والحقيقة 
اقنى أميل الى القول يانه لا يکلو زمان من اصلاح ومن مصلحين 
بغض النظر عن تحديد ( المدة الزمنية ) التى ينبغى أن يكون فيها 
ذلك المجدد أو المصلع ٠‏ 

الامام مکخمد عیده : مقالة بجريدة المقطم صد ۱۸ مارس ٤‏ ۹۰ (صهن 
الإعمال ال__كاملة للامام محمد عبده ) تحقیق محمد عمازة ج٣‏ 
الاصلاح الفكرى والتربوى والالهيات - الؤسسة العربية الجراسات 
والنشر ډبیروت ۲ ’° 


ہے 6( سب 


أكثر من منهج أو لنقل. اكثر من وسيله فى سبيل تحقيق غايه واحدة 
وهى جمل الامة الاسلامية فى مقدمة الامم حضارة وفكرا وعلما ء 
ومن بين تلك الوسائل ما يمكن تسميته بطاقة النبع الداخلى فى 
الثورة على الواقع والتغير نحو الأفضل « ٠‏ فترأه يتحدٿ عن 
الرجله الذی کان فضله كبيرا عليه ( الشيتخ درويش ) قاثلا : « لم 
أجد اماما يرشدنى الى ما وجهت اليه نفسى الا ذلك الشيخ الذى 
أخرجتى فى بضعة أيام من سجن الجهل الى فضاء المعرفة ومن 
كيود التقليد الى اطلاق التوحيد » لقد كشف لى ما كان قد خفى عنى 
مما آودع فی فطرتی » ۰ 


وتلاحظ أن الشيخ محمد عبده فی آکثر کتاباته ومؤلغاته شن 
حملة شمواء على التقليد آى تقبل آراء العير دون الطالبة باقامة 
الدليل ء ودون الالتغات الى حقوق كل شخص فى النظر والفحصر» 
ومن آجل ذلك نراه دائما مشيد بمبداً ( الاجتهاد ) أي الفكر المتحرر 
من كله عائق » ويحمل على القلدين الجامدين حتى لنجده يصفهم 
احياتا يما يقرب من الكفر والضلال ويقول : ان أبواب الاجتهاد لم 
توصد كما زعم بعض المسلمين واهمين » وانما هى مفتوحة لجميع 
ا لساك . الى تثيرها ظزوف الحياة الئجددة بدا .ء وجب آلا ٿكون 
الكلمة الاخيرة للنصوص البالية ولا السلطات البائدة ء بل للصاة 
الثايضة. ولروح التجديد .». وتوخى المصلحة العامة 


»( مصداقا لقوله تعالی : ان اله لا بغیر ما بقوم حتی يغیروا مايأنفسهم» 
)0 آنظر » الشوکانى, : الاجتهاد والتتليد س ١‏ وما ہمدما س القاحرة 
AA.‏ ° 


(۵). اظ تفسیر عم س ۱٩٩‏ وايضا جولد تسيهر : مذإهب التفسير' 
الاسلامي 


ت وة ن 


ویذهب محمد عبده فی ( حاشیته ) کما يذهب فی ( تفسیره ) 
إلى حد التدليل على آن انعدام البحث والنظر الناقد يعذل انعدام 
الاعتقاد والايمان فبقول : « قد آجمم أهل التحشىق من كل طلائغة 
خصوصا الشيخ الاشعرى » على أن المقلد فى أصول دينه ليس 
بمستنقین » وکل من لیس بمستشن فی الاصول فهو على.ريب فيها » 
وکل من کان کذلك فھو کار » ر ۰ 


ونلاحظ أن محمد عبده نظر الى الازهر بوصفه الداء والدواء 
معا ٤‏ فهو اذا فسد داء ووبال على الامة كلها » وهو أذا. انصلح أمره 
انصلح آمر الدين والدنيا جمبعا بوصفة منارة الدين والعلم الت 
ثبي أن يط اشماعها مائ أرجاء الامة الاسلامية وليست مصر 
وحدها ء ولا شك أن مهمة اصلاح.الازهر ليکون هو بدوره مصدر 
اشسعاع واصلاح س ثقيلة على كل من يحاول ذلك ٠‏ 


مذکر الاستاذ أحمد أمين أن كل الحارلات' التى سبقت. محمد 
عبده لاصلاح الازهر قد اعت جميعا بالفشل » لان كل تلك المحاولات 
کادت تنجه الى هامش الوضوع لا الى أساس الموموع وكانت عن 
سبیل استرضاء آهله والخوف من اى تلق واضطراب + والاز هریون 
کانت ذز عمهم طائُفة ألفت القديم حتى ,عدته دينا » وكرهت الجديد 
حتی عدته بکفرا » وعاشت فى الغارات فلم ترضوء! » وآفنت عمرها 
فى فهم لفط > وتخريج جملة » وتأويل خط ء فلم تر حقائق الدتيا 
فاذا تى مصلعح سمم أله الجو حوله » واحتموا بالدين يخيفون 
مه الحكومة » ويكسبون به عامة الشعب » وخنتوا الطائغة القليلة 
من شبابه النازعين الى التجديد وحرصوا على مراكزهم آن يكتسحها 


۱° ..حاشية على شرح الدواني ص‎ ٥ تفسیر عم : ص‎ )٩( 


E‏ پچ 


الأصلاح وجاههم آن ينتقل الى يد المصلحين ء وبجانب هؤلاء طائفة 
آخری تومن بالقديم عن صدق واخلاص ولكن عن ضيتق آفق » وغفلة 
عن الحق » هم من جنس ما قال آهل الحديث عن بعضهم :« تثطلب 
دعوتهم » ولا نقبل شهادتهم » » فتتجمع كل هذه العوامل » قيضطر 
المصلح س آخيرا ‏ الى الانسحاب ان غضب ء أو الدارة والسالة 


بالوجود ان لم يعضب () ء 


فى ظل هذه الظروف تكون آهميه ( التجديد ) خاصة عندما يكون 
الامل فى التجديد اشبه بالسراب. وممدت كل تلك الظروف لان ياخذ 
ذلك الغتى الازهرى على عاتقه مهمة التجديد اأبتداء من داخل الازهر 
کفکر وطریقهۀ فهم للدين وانئهاء الى تحرير كل فرد من أفراد الأمه 
من سجن الاوهام والاضاليل قبل التحرر من قبضه الاستعمار 
الخارجى > 


واذا کان جمال الدين الافعانى قد قام بدور الرائد فى تلك الحركة 
الأصلاحية فان محمد عبده وهو التلميذ ليعد أحد مبدعى الفكر 
الاسلامى الحديث فى مصر ء حيث اتخذ التجدید الاسلامی تحت 
ژعامه هذا الشيخ صورة حركه تسعى الى تحرير الدين من آغلال 
الجمود » وتتجه الى استكمال اصلإاحات ثوفق بيئه وبين مطالب 
الحباة العصرية المعقدة رام + 


وهكذا نلاحظ أن ( الثورة التجديدية ) ان جازت هذه التسمية 
بدأت لديه من الازهر نفسه بوصفه منارة العلم فى مصر والعالم 


)١(‏ أحمد أمين : زعماء الاصلاح فى المصر الحديث ص ١١۷‏ مكتبة النهضة 
الملصرية ‏ القاهرة ٠ ۹۹٤۸‏ 

)۱١(‏ تشارلز ادمز : الاسلام والتجديد فى مصر ص ٤‏ ترجمة عباس 
محمود _ لجنة ترجمة داثرة العارف الاسلامية القامرة ٠۹٠۰‏ ٠ء‏ 


0 :ت 


الاسلامی أجمع » فقد کان بعتقد آنه اذا صلع الازهر فقد صح 
حال المسلمين + ونستطيع القول بان محمد عبده عندما حاول الاصلاح 
فى الازهر نجده يوجه الأصلاح والتجديد وجهثهما اأسحيحه حيث 
لم یهتم بالشکل ‏ مع آهمیته _ بقدر مارکز جهوده فی اصلاح 
امضمون » ومن ثم كان التجديد فی الازهر: الانسان امعم وأمتعلم 
الخاهح ‏ الادارة ء ولقد سارت خطواته الاصااحبة فى الازهر 
فی خطین متوازیین رغم أن أحدهما أحياء للماضى يتراثه العريق» 
والاخر استشراف للمستقبل باماله العريضهة ؛ 


أما بالنسبة للخط الاول الذى يمل عنصر التراث أو ( الاأصالة) 
فهو عود دالازهر الى رسبالته الهامه والغابه من وجوده ء اذ لم 
يکن امقصود منه أن يكون مسجدا للعبادة ولا أن يكون مدرسه 
للتعليم فحسب » وانما آثر الازهر فى العالم الاسلامی وفی تکوین 
العقلية الاأسلاإمية) أثرا عميقا يفوق آثر المساجد والدارس 
والجامعات را ٠‏ 


الازهر اذن بوصفه ( تراثا ) ليس مجرد بناء وانما هو رمز 
لدين وحامی لحشدة وصانم وعی ء فاذا ما حدث أنحراف بداخله 
عن ثلك ( الغاية ) التى قصدت منه ء وجب اذن الإصلاح وألتحديد 
والعودة الى ( المسار ) مع اضافة بعد المعاصرة حتى يكون الازهر 
معبرا بحق عن ماضی المبلمین وحاضرهم »› ولا .یکون (حاجب) لم 
عن معايشة العصر ء آما تعديل ( اسار ) وتجديد ( المسيرة ) 
فهى تتمثل من وجهة نظر محمد عبده فى الامور التالية : أن يكون 
الازهر جامعة بالمسى الصحيح » يتلقى فيها الطلاب الثقافة الصحيحة 
التى تعدهم لان يكونوا رجالا عاملين » فيكون منهم صر وللاسلام 


٠ ۱١۹٤۹٩ انظر ء محمود آيو العيون : الجامع الاڑهر القأحرة‎ )١۷( 


4+( سس 


قضاهد ذوو نز آهه 4 وآسساتذة ماحثون 4 وعلماء متخصصون 4 ومرسدون 
مخلصون » يعملون على بث الاراء الديتية السليمة والعاتى الاخلاقضة 
الرفيعة ومكافحة الخرافات والقضاء على البدع والاباطيل بم . 


وألفاظ لا دلالات لها فضلا عن كوئه أشبه بتكية من التكايا أو ملجا 
من اللاجىء 4 اوی اليه العجزة والفقراء والمرضى و أهلاليطالةرة»؛ 


ولقد كانت رغبة محمد عبده أن يكون الازهر مستقلا عن 
الحكومة ٠٠‏ ولكن لا لم يتات له ذلك حاول أن يستميل السلطان 
فى معاونته على الاأصلاح وأعبائه ومتطلباته ٠‏ ان مثل هدا الاسلاح 
لابد آن يعتمد فيه المصلح على سلطة قوية تحمى ظهره » والاكان 
کی عالم من علماء الازهر لا تسمع له کلمة ء ولا ژبه له بدعوة › 
فعلى آى السلطات اذن معتفد ؟ أيعتمد على الخديو توفىق الذى 
gh DEG NP ESS‏ 
ممزقه » لم يتکون فیها وعی قومى › ولا شعور بالغزة » ثم ان 
اصااح ما يتعلق بالعقيدة والؤّسسات الدينية يهيجها لانها 0 
الفاسبد حتى ظنته صلاحا ! ٠‏ آم يعتمد على الانجليز وفى يدهم 
القوة » ولو عاونوه فى الاصلاح لتحقق ذلك بفضل نفوذهم ٤‏ 
ولكن اليس من الهانة آن يستعان على ذلك بالاچنبى الحثل للبلاد؟ 


والحققة أن محمد عبده كان قد اثخذ قرارا فى أعماقه ممسالة 


)1( د“ عثمان أآمين : رائد الفكر المصرى ص ١١١‏ مكتية الانجلو 
المصرية ‏ القامرة ۹٦۰١‏ ء 

(٠‏ ( اعمال مجلس ادارة الازهر ) ص ١۷‏ القامرة ٠١٠٠١‏ » وزجماء 
الاصلاح الدینى ص ۲۸۷ ٠‏ 

٠ ) انظر الاعمال. الكاملة ( اصلااع, الازهر.‎ )٠١( 


سس ۵+ س 


الخديو ما اسستطاع »> والاستعانه بالانجلیز فيما ینوی من 
املاح CY»‏ )+( ۰ 1 ا 


والحقيقه أن محمد عبده كان قد أقتنع قولا وعملا بمشروعية 
تلك الخطوة التى يقوم عليها حتى أنه آفتى بأنه « قد قامت ألادلة 
من الكتاب والسنة وعمل السلف على جواز الاستعانة غير الؤمنين 
وغير الصالحين على ما فيه خير ومنفعة للمسلمين » وأن الذين يعمدون 
الى هذه الاستعانة لجمع كلمه المسلمين وثربية أيتامهم وما فيه 
خير لهم لميفعلو! الا ما اقتضته الاسوةالجسنة بالفبى لو أمحابه 
ون من كفرهم آو فسقهم فهو بين الامرين : اما كافر أو فاسق ء 
فعلى دعاة الخير أن يجدوا فى دعوتهم وآن يمضوا على طريشتهم › 
ولا يحزنهم شتم الشاتمين » ولا يعيظمم لوم اللائمين ء فا كفيل 
لهم بالنصر اذا اعتصموا بالحق والصبر » ر« ٠‏ 


(چږ) لقد کان فی مصر رایان : رای یقول انه لا امل فى الاصلاح الحقیقی 
الابزوال الاحتلال أولا وكان يتبنى هذا الراى الزعيم مصطفى كامل 
ورفاتقه » ورای يرى أن الاصلاح الحقيقى الداخلى هو وسيلة الجلاءء 
ويمثل هذا الرأى الشيخ محمد عبده وأصحابه ٠‏ والحقيقة مهما 
قيل عن نبل المقصد بالنسبة للشيخ فان آكثر ما أخذ عليه بعد عودته 
من النفى الى مصر اعتذاره عن اتهامه الخديو بالخيانة وطلبة الصفح 
عنه » كما أنه مادن اللورد كرومر بدعوى تحقيق بعض الاصلاحات 
كما ان بعض الفتاوى التى كان يصدرما (١‏ مثل الفتوى باباحة فوائد 
البنوك واعتبارها ليست ربا .) لاقت سخط الكشيرين.من العلماء والعامة 
على السواء وذلك بعد تعيينه مفتيا يعد مهادنته لندوب الاحتلال 
كرومر ٠‏ واختلف مح الشيخ فيما ذهب .اليه اذ كيف يستعان 
ممستعمر على الاصلاح وعو الذى يريد أن يقوض كل ما مو صالح 
فى البلاد حتى وان أظهر غير ذلك ' 

(۷) افظر ؛ امرجم السابق ص ١٤4‏ ° 


— e+e 


ويمكن اجمال إآهم الظاهر التى لحقها التجديد بالارزهر على 
الثحو التالى : ر۸ *٭ 


١‏ تحدید مدة 'الدر أسة بالاز هر وذلك متحدید يداه ونهانه 


۳ س الغاء وا بض الكتب' العقيمة)_ کالشروح 
والاستعاشة عنها بكتب انقع وأقرب الى مدارك الطلاب . 


۽ تقسيم العلوم التى تدرس بالازهر الى علوم مقاصد 
وعلوم وسائل »> E‏ المقاصد : كالتوحيد 'وااتفسير والحديث والفقه 
وأصول الفقه والاخلاق ء آما علوم الوسائل فهى كالنطق والنحو 
والبلاغة ومصطلح الحديث ء وضم اليها الحساب والجبر ء وهذه 
العلوم بقسميها هى التى يلزم طلاب شهادة العالية اداء امتحان 
اا 


ہ ہے ادخال دروس ومحاضراٽ جدیدة فی علوم التاريخ 
الطبيعى والرياضبات والجعرافيا والفلسفة والاجتماع ومس الى 
ذلك من اللوم كان قد آهمل تدريسها بالازهر الى ذلك الحين ٠‏ 
عن طريق تعميق المضمون العلمى الذى يثربى طالب الازهر عليه 
هکذا کان اهتمام ايخ محمد عبده ببناء ( الانسان ) عفشيدة وفكرا 
کمعلم »> وعندما يبتمثل ذلك التجديد فى المنامج ومتونات العقل 


(۸) اعمال مجلس ادارة الازهر .. القاهرة ٠۹٠١‏ ص ١١‏ وما يعدها ٠‏ 


mm. (+¥ س‎ 


يستطيع وهو معلم أن ينقل ذلك الاثر الى آخرين » وهكذا تشيم 
روح الاضلاح التی هی قوام الامة فى تحررها من الداخل أولا من 
إإطان الجمود الجاثم على صدرها طویلا ء لد أيقظ محمد عيده 
الشعور الدينى ء وآشعر السلمين آنهم يجب أن هبوا من قدرتهم 
لاصلاح نغوسهم وتكميل نقصهم » وألا يعتمدوا على ماضيهم فخرا 
بل يينوا من جديد لحاضرهم ومستقبلهم ٠‏ ودعا الى ضرورة آن 
و العقل كما یحکم الدين ء فالدين عرف بالعقل » لابد من‌أجتهاد 
بعتمد على الدين و اتعئلمعا حتی نستطیع أن نواحه المسائلالستحدثه 
فى الدنية الجديدة»ونقتبس منها ما يفيدنا لان ا سلمين لايستطيعون 
أن بعيشوا فى عزلة » ولايد أن يٿسلجوا بما تسلح به غيرهم ٠‏ وأكبر 
سلاح فى الدنيا هو العلم » وأكبر عمدة فى الاخلاق هو الدين ٠‏ 
ومن حسن حط السلمين أن دينهم يشرح المدور للعلم ويحض 
علبه » وللعقل ويدعو اله » وللإخلاق الغاضلة التى تدعو اليما 
المدثبة الحاضرة ء 


بعد آن أوضحنا رؤية الشيخ محمد عبده للاصلاح والتجديد 
فی مجال الارزهر باعثباره قلعة الدين والفكر » تجدر الأتارة الى 


وفلاحظ آن مقومات التجديد تثخلل مذهه الذى سوف نختار 
بعض بیان ذلك التجديد اارتچی ۰ واعنقد أن a‏ أو 
التفاوت بينهما را ٠‏ 
(۹) انظر » سمات الوقف الفلسفى فى ی کتاب عن النلسفة ومقدماتها 


ومنها على سبيل الال ( د توفيق الطويل : أسس الفلسفة » دء 
ابت الفندى : مع الفيلسوف € 


a OER ai 


و يعبارة آخری يمکن فتصور التجديد نٿيجه Ee‏ 
ألأتنحو و ال 

)( وجود موقف مشکل هو متايه استشعار ألداء ) التخلف 
والجمود الذى عليه الامة ) ء 


(ب) آن يورق هذا الموقف المشكل ذهن ووجدان نفر من خاصة 
الامة ء 


: ENT 


(د) التحرك الجاد نح التغبير ( التجديد ) عن طريق تشخيص 
الداء ( الجمود والتخلف ) واقتراح الدواء الناجع ( 'الاصلاع ٠‏ 
والتجديد ) ء٠‏ 


ومما للاك فيه tt‏ تلك الخطوات قد أرقت مفکرفا وآثرت 
عليه وآثارت حماسسته فتمخض کل ذلك عنده عن هذه الثجربة 
الاصلاحية الفريدة فى العصر و واعتقد آن جذور النجديد 
عند محمد عبده بقدر ما هى مستواحاة من ضيرورة معايشة ( العصر ) 
بكل ما فيه من مدنية وتحضر انما هى مستوحاة آيضا من جذور من 
التراث متمثلة فى دين عظيم يسمح يمرونة فائقة بهذا التجديد 
ولا يعجر على حباة المسلمين طا لا كان هناك الترام بالاصول التى 
لا قتعير ٠‏ كما أن الفكر الاسلامى ‏ المستمد من روح هذا الدين - 
يسمح يمنهچه وآسلوبه يمو أكية 'العصر طا لا آن فيه تجدیدا واثراء 
لأضمون هذا الفكر الاسلامی ؛ 


۹ س 


وتبدآ رحلة الاصلاح والتجديد فى مجال الفکس عنده. من تجدید 
المدف والوسيلة المحققة لذلك الهدف ء والهدف الذی پسعې انشيخ 
محمد عنذهہ الى تحقيقه. هو اقامه فکر اسلامی جدید رکیزتاه عظمه 
الاضي وروح ال فضلا عن 3 الذاته ء٠‏ 


وسوف ,نوضسح کیف حاول الامام جاهدا تحقيق ذلك ( انهدف ) 
الاسمى الذى يمكن معه' وضع نواة لحضارة اسلامية جديدة تضارع. 
تلك التى تمثلت فى القرنين الثالث والرابع الهمجريين ء ولقد استعرض 
محمد عبده التراث الفكرى فى الاسلام فوجد أن فيه اعتدالا فى 

بعض الجرانب كما أن فيه شططا فی جوأئب اخری ۰ كما. آنه بااحظ 
لن تات موانان قوة فی هذا الفکر > ' ى ساك مواطن ضعف ت ولذا 

ن الممة الرثيسية التى شعلنه فى هذا الصدد کائت ھی ) الئوفىق 
9 


واذا كان النطق ‏ كما سبقت الاشارة _ هو آداة الفكر ووسيلة 
المفكر فآن محمد عبده حاول أن يحدد مهمة للمنطق تجعله يجمع 
بین واقعیة المئطلق فی العصر الذھیی عند الفقھاء والاصولییں ر“ 
وتجريبيته فى العصر الححيث لدى بعض الفلاسفة المحدشين 
والمعاصرين من فلاسفه الغرب وهكذا يمکن أن نجمع بين الاصالة 
والمعاصرة شان ا نطق » وأو مالاحظه الامام هو آن الناحية العملية 
آو التطبيية فى النهج أو النطق ه ی التی مکنت الغرب س بلوغ 
هذه الكانة من التقدم فى مجال الفكر والعلم على السواء ء كما نها 
هىبعينها التى مكتت علمإء اسلمين من بلوغ تاك الكائة التى هم 
عليها ( مثل ابن الميثم وابن حیان وغیرمه! ) + ومن تم کانت وجه 


٠ راجع الجزء الخاص بلك فى هذا البحث‎ )۲٠( 


*٭ ~~ 


نظره آنه لا يمكن للانسان أن ينتفع بالنطق ولا بغيره من العلوم 
مھما تترآھا وراجمھا الا اذا عمل بها وراعي آحکامها حیث ينبن 
أن تراعی (» ٠‏ ويصرح محمد عبده بآن التطبيق والاختبار هما 
وسيلة الاحتفاظ بالمعرفه الكتسبة ولجعلها بالتالى آكثر واقعية 


وآشد آثرا (") * 


هذا عن ( المنهج ) الذى يكاد يخلو من الاطار النظرى ويكتسب 
بعدا عمليأ وقطبيقيا » أما عن ( الذهب ) فنلاحظ أن محمد عبده 
بحکم تكوينه ونشاته الدينيين يتبنى موضوعات علم الكلام وان 
كان له يعض الواقف والتحفظات ازاء بعض تلك الموضوعات كما 
تن 

ولقد عرض محمد عبده لاهم آرائه التلاميڌ من خاال کتابه 
( رساله التوحيد ) ٠‏ وأهم ما يمكن ملاحظته عن هذه ز الرسالة ) 
ما بی : 

س النعد عن الاساليب الحافه والعبارات اة التى تذذر 
الطلاب وعیرهم من دراسه علم الكاام + 

۲ عدم النعمق فى دراسه القضايا الكلامية تمصياا أو فى 


عرض آراء الفرق وا لمذاعب الكلامية » ران أشار الى بعض الغرق 
بالنقد كالعنزلة والشسعة ولكن ذلك كان بالتلميح دون التصريح ر»». 


۰ ء۵١ انظر ( الخار ) ج۴ ص‎ )۲١( 
° °0 ن *م ص‎ (۲( 
انتقد المعتزلة فى أنهم حكموا العقل غى مسائل الحين ظانين أن‎ )۲۳( 


إ۷ س 


ويصدد موضوعی الامامه وفاعل الكبرة 4 آما ما عدا ذات قد کان 
يكتفى بذكر الافكار الرئيسية التى يراها جديرة بالاعتقاد . 


۳ التزامه فى هذه الافكار الريسية مسار اذهب الاشعرى 
الذى براه مذهب آهل السنة والجماعة ء 


ويعرف الشيخ محمد عبده علم التوحيد [ علم الكلام ) باه 
علم بېحٿ فی وڃود أله وصفاته ‏ ما نبجب وما پجوز وما یجب آن 
لى دن الات ع ا و ر ما خب 
وما يجوز .وما ينفى عنهم من صفات ء وقد سمى هذا العلم باهم 
أجزائه فهو علم تقرير العقاثد وبيان ما جاء فى النبوأت رك + 


ویستخدم محمد عبده أدلة فلإسفه الاسلام فی اثبات وچجود 
الله خصوصا دليل الو اجب المكن وأستناد الممكن على الوأجب ثم ثبت 
لله صغات الذات على نحو ما يتبتها الاساعرة : العلم والقدرقوالعياة 
والارادة والسمع والىصر والكلام ء ونعد آن پوضح محمد عبده 
أن حتقة التوحيد هى قمة الحقائق فى الدين انطلاقا من « قل هو 
الله آحد » مما يٿضمنه ذلك من اختلافات جذربة بين الاسلام كعقيد 
وغيره من العقائد الاخرى خاصة السيحية ر“ » آقول بعد حديئه عن 


غلو وشطط ء وذهب محمد عبده الى آن المعتزلة متأثرون بفلاسفة 
اليونان ٠‏ آما نقده للشيعة ففى وضعهم الاحاديث والاسراف فى 
التأويل الباطنى ٠‏ وأما نقده لفلاسئة الاسلام كان لزجهم ما نقلوه من 
فلسفة اليونان بمسائل الدين الامر الذى أثار عليهم النافحين عن 
قيدة كالغزالى ° 

٠ محمد عيده : مقدمة رسالة التوحيد  الاعمال الكاملة‎ )۲١( 

)۲٥(‏ راجع تلك الاختلفات فی الشكل والضمون بصدد ردوده على ماآشاره 
فرح انطون من قضايا فى الفرق بين الاإسلام والنصرانية نر 
الاعمال الكاملة ° 


س |٣‏ س 


حقيقة التوحيد يتحدث عن النبوة فيذكر آن الايمان ببعثة الرسل 
من أصول الدين « آمن الرسول يما اتزل اليه من ربھ وا لؤمنوں‌کل 
آمن باه وملائکته وکتبه ورسله لا نفرق بین أحد من رسله » 
) الیشرة  ۲۸٥‏ ( + 


ویلزم عن ذلك الاعتقاد بصحة عقولهم وصدقهم فى أقوالهمء 
ومن فاحيه آخرى فان المعجزة من النبى هى وجه التحجى وليست 
مستحيله عقلا ٠‏ ولا يكذب ألنبى فيما بلغ عن ربه غير أن: الخٰطا 
جائز علیه ( بحکم بشریته ) « فیما لیس من حدیث عن اله تعالی » 
انما آنا مشر اذا آمرننکم يشىء من آمر دینکم فخذو به واذا آمرتکم, 
بشیء من ریی فانما آنا بشر « انما آنا بشر مثلکم یوحی الى » , 


ومرتبة الرسول بين عالى أنغيب وال هادة اذ هو نهاية النساهد 
وبدایة الغائب _ اى آنه أحل الپشر, من طرت » شم هو متسل الم 
العيب حيث يتلتى الوحى من طرف إبخر س وهو ييين للناس من 
آحوال الاخرة مالا بدلهم منه علمه ٠‏ ولا يمكن أن تستننى الشرية 
بعقولها عن الرسل لان مجرد البيان انعقلى لا يدفع نزاعا ولا ورد 
طمآنينة ء ومن نأحية أخرى فان الان ان يشر مهما سلا مکره 
وقوى عقله ‏ أنه مغلوب لقوة عليا وآن التفس مسوتة لمعرفة 
تلك القوة العايا » غتطلدها بالحس تارة وبال ل تارة آخری ء و 
يسام الافسان من الضخبط مهما حاول ان یےل الى حقیی“ هذه القوة 
العليا بالعقل اذ بقي الخلاف ذاثعا والرشد ضائعا » فكان أن اكمل 
اله الانسبان la‏ ينقصه من هدای ذوعه يالو حی ٭ معد الری..۔ل 
اذن تلبى حاجة الانسان رل هى من النوع الانسائى بمتابة العةل 


٠ انظر > قخر الدين الرازى : عصمة الانبياء‎ )۲١( 


۳ س 


ا ی ا كذاك الانسان على انجملة يهتدى 
بالانبياء من غوائل الشقاء ٠‏ 


ونلاحظ آن هذا الموقف يريب 'الشبه يموقف العتزلة من النبوة 
بوصفها مخلهرا من مظاهر لطف الله تعأنی بالعیاد ر( ٠‏ 


ما عن وجهه بره ہصدد موضوع آفعال العباد أو الچير 
والاحتارفيول :رلقد خاض فيهالضالون من کل مله » خصوصامن 
السيحبين والمسلجين » ثم لم يزالوا بعد طول الجدال .وقوفا حيث 
ابتدآوا » وغاية ما فعلوا ان فرقوا وشتتوا : فمنهن القائل بنلطة 
العبد على جميع أفعاله واستقلاله ا مطلق ء وهو غرور ظاهر » ومنهم 
من ال بالجٻر وصرح به ٬‏ ومنهم من قال په وتبرا من اسمه ۰ وهو 
هدم للشريعة ء ومحو للتكاليف » وأبطال لحكم العقل البديهى »> وهو 
عماد الايمان (A)‏ + 


ويذهب الامام محمد عبڊه الى آنه كما. يشهد الإنسان سلیم 
العقل والحواس هن نتفه آنه موجود ذلك بشید آنه مدرك اعماله 
الاختياريه يزں نتائجها ينفسه » وعد انكار ذنك مساوبا ونار 
وجوده فى مجافاته لبداهةالعقل ء وكما يشهد المرمن بالدليل والعیان 
أن ندر ة مکون کاشنات ا من قوی المكنات يشسهد باليدامة آنه فی 
اعفاله الاختيارية علية كانت أو جسمانية تائم بتصريفما وهب 


له من المدارك ء أما عن كفية التوفيق بين علم الله السابق وبين. 


اخثيار الانسان فذلك من السر الذى نهينا عن الخوض فيه ء فقوم 


(۲۷) انظر د“ أحمد صبحی : فى علم الكلام ص ٤ ٠٥١‏ 
(۲۸) رسالة التوحيد : ص 1۷ وما يعدها ٠‏ 


ہہ ۲٤‏ س 


الإعمال الاتسانية أن العبد یکسب ارادته وقدرته ما هو وسلله 
لسعادته » وآن قدرة الله ھی مرچع لجمیع الكائنات ء وأن آنارها 
ما يحول بین العبد وبین انقاذها ما یریده ».وآن لا شىء سوی اله 
يمكن أن يمد العبد با عونة فيما لم يبلغه كسبه ٠‏ ونلاحظ هنا مدى 
الاثر الاشعرى الخاص بنظرية الكسب على موقف الشيخ محمد عبده 
من أفعال العباد ولو من حيث الشكل ء ولكن ينبغى أن بؤخذ فى 
الاعتبار آن الامر الذى حرص محمد عيده على أظهاره بهذا الصدد 


هو أن الاسلام ليس كما زعم الكليرون ‏ دين الجر وانكار ˆ 
الحرية فمذهب آهل الحق من المسلمين هو أن اله تعالى وان كان 
يعلم ما سيحدث من الانسان » يترك له مع ذلك حرية أفعاله الخاصة 
ولیس فى ذلك آیّ تناقض » بل بالعكس ان انسجاما عميقا يتم بين 
فعل الأنسان وفعل الله « ولا تخالف بينهما فى الحقيقه : فالله فأعل 
من حيث العبد فاعل » والعبد فاعل من حيث الرب فاعل » والوجود 
فی جمیع مراثبه مختار » ر() ء 


ويذكر الدكتور عثمان أمين آن نحرية محمد عيده فى حرية 
الافعال الانسانية تتجاوز نظرية ( السب ) التى قال بها بعض 
الاشاعرة خصوصا الاشعرى والجوينى : ذلك ان الشيخ عبده 
لا يلتمس الحرية.. كما يريد جمهور الاشاعرة ‏ فى ذلك الفعل 
الوهمى » فعل القدرة الحمادثة التى لا أثشر لها وهى ما يسمونه 
( كسبا ) » ثم حر لا يلتهس الفعل فى عدم التعيين الناشىء عن 
غياب العلل الطبيعية ٠‏ بل بالعكس نجد الحرية عنده عبارة عن 
تعين الارادة التى ترمى الى غاية » وتختار خير الوسائل 


(۲۹) محمد عبده : رسالة الواردات ص ۲١‏ - ر( الاعمال الكاملة ) “٠‏ 


0ا — 


لبلوغها ر ء واذا كانت الحريه جت اتی ھی أساس کل شىء 
هی حقيقة پستشعرها کل انسان فی نفسه الا آنه ينعی عدم الذهاب 
الى ما هو آبعد من ذلك » فلقد نهى القرآن والحديث عن الخوض 
والجدال فى ( القدر ) )ا فيه من جسيم الخطر ر ء 


الممستوی ) النظرى ( وما آلت الىه الأمة الاساامهة من ضعف وهوان 
على النابس وتخلف عن رک الأحضارة ء فلقد رأعه الواأقع المؤلم 
الذی بحیاد المسلمون ء واستطاع رة فاحصة وتشخيیص دقیق 
أن مخدد فس ذال التحلف . والجمود وحدد ذلك بسيو ع معيو 
( التواكل ) وانتشار عقيدة الجبربين عامة المسلمين وبعض خاصتهم 
وکیف تستطیع أمة کهذه نسبت كل شىء الى قدرة الله وارادته وآغلقت 
باب ( الننجي ) أن تنهض باسباب الحضارة والتقدم ؟ 


ويذكر الاستاذ الامام أن الاستعمار. في شثى صوره قد روج 
اسالة ( التواكل ) لا لهأ جن فعلي السحر فى تحقنق ماربه وأهدافه 
فی اضعاف الامه وتحويل أغرادها الى اشباح جامد ومن تم نمکن 
السيطرة على مقدرات الامة وعتول آصحاپها ٠‏ وييتقد .انشيخ 
بت عن ا ان اوا وا ا و راا 
من التكايا سبيلا للاعاشة وفسروا العديث النبوى تفسيرا حطا ٠‏ 
فالرسول ا عندما قال : « لو آنكم تتوکلون على اله حق توکله 
لرزقكم كما يرزق الطير تعدر خماصا وتروح بطانا ۲ لم یکن یقہ د 
ما ذهب اليه آمثال هؤلاء من آنه لو ألقينا اثقالنا عأى الله وترکا 
آسباب السعى لرزقنا كما يرزق الطير » فذلك تفسير خطا وبعيد عن 


( د٠‏ شمان آمين + راكد الفكر المصری ص 11۸ ١۹‏ * 
)١١(‏ تفسیر سورة العصر ص ٤1٦‏ ۷ع¿ ° 


مہ ۴(۹ س 


المعنى المراد ء ولوصح ما يذهبون اليه لقال النبى : لد لرزقكم كما 
يرزق الطير » ثبث فى اعشاسي|ا وتفتح أفواهها » فثصيح حماصا 
وتمسی بطانا ! ر۲ + 

ویری الشيخ محمد عبده لذلك الحديث معنى مخالفا لا 
يزعمون » اذ یری أن المراد به هو أن الطير انما سير فى تحصيل 
معاشها على الغريزة التى آودعها الله فيها 4 الهمها معرفة الاماكن 
التى فيها آقواتها » كما آلهمها السعى الى تلك الاماكن لتصيب أفواتها 
نها > فهیى تعمل بارادتها وفقا لذلك الشعور الذى أودعه الله فها 
.وبهذا انى ينبني آن يفسر التوكل : العقل للانسان بمثابة 
الغريزة عند الطيور ء ولسنا ناسا حقا الا اذا عشنا على وفاق مع 
العتل ر٣‏ ء 

ولیس للدين عدو ولا أضر به من تلك الاعتقادانت الباطلة ر مء 
وما آکثر .ما ساد على غراره بین الناس من تویل فاسد ونروت 
للعقيدة ء ولطالما. أرتفع صوت الاستاذ . الامام معلنا أن .الاسسلام 
يخالف الجبر ء وآن القرآن قد أيد الحرية بصراحة ومن غير مواربة 
قى نحو ست وأريعين آية ء واذا كانت هناك آیات آخری فد کون 
فيها ما يفيد فكرة القهر والجير » فلم ترد تلك الايات الا لتقي 
القوانين الالهية العامة التی نسمیها ( نوامیس الكون ) ر» ۰ 


وئلاحظ أن ثمة مسألة أخرى يحاول الشيخ محمد عېده أن 


۰ ۸۸ ۸1 تفسیر سورة العصر ص‎ (YY) 

٠ ۷۰١ رسالة التوحيد ص‎ )۴١( 

(4) تقسير سورة العصر ص ۸٥‏ ۰ 

)2( رسید رضا : تاریخ الاستاد الامام د ص اچ ٤۰‏ 
)۲١(‏ انظر د صیحی : فی علم الكلام ص ۱١۲‏ وما بعد ھا 


ب ۷ سس 


اأنهاية تلب عليه اشعريته ٠‏ وآقصد ملك المساله حسن الاقجعال 
وقپهها ومناط عليه « ووجهة نظر الامام آن العقل 
البشرى پستحلیح آن ر ین جن الافعال وقبحها وؤآن يعرف 
النافع من السار » ذلك أن الأعمإل الاحتيارية.بحسن وقبح فى نفسمها 
آو باعتبار آثرها » والعتل قادر على تمييز ما حسن منها وما قيح 
بدون توقف على السمع + ولكن .اله فرض على المسلمين فروضا قد 
لا یعرف وجه الفائدة فیها کصور بعض العبادات كما یری فى عدد 
الركعات وبعض شعائثر الحج ء فلا يمكن للعتل البشرى آن يستقبل 
يفعرفة وجه الفائدة » ولهذا كان العقل .الانسانى محتاجا الى 
معین پستعین به على تحديد أحكام الاعمال وتعيين الوجه قى أعتقاد 
بصفات الالوميه ء ولو استقل :العقل البشرى بمعرفة اله لا كان على 
الطريق المطلوب من اليقين » فطريقة معرفة الله شرعية وان كانت 
حسنة فى نفسها ٠‏ وانما جاء الشرع ميينا للواقع # فالنيوة تحدد 
نواع الاعمال التى تناط بها سعادة إلانسان »فى الدارين فلا حسن 
الا بامر ولا قبح الا بالنهی » آى أن اإعيسن والقبح شرعيان ٠‏ 


وهناك مساله هامة متصلة مغكر الامام بل هى احور الاساسى 
الذی يدور حوله فکره آلا وهی ( عظمه الدين الاسلامى ) فى ذاته 
کدين وبين غيره من الاديان كعقيدة صخيحه لم تبدل ولم يداخلها 
تزميف + وافد عرف عن الاستاذ الامام غدرئه الشديدة على الدين 
وذلك بمحاريه البدع والاباطيل التى حاول البعض اقحامها سو'ء من 
آصحابه آو غير آصحابه ٤‏ والدفاع عن الدين خد اعداکه من حارج 
الاسلام بيان تهافٹ دعو اهم وتوضیح فضل الاستاام على ستاثر 
الادىان ء وئتمثل غابة الدين الاسلامى كما سيقت الأشارة 
فی آنه لیس للکون الا قاهر.پواحد » دين »له بلاعبودية کل مخلوق» 
وحظر عای الناس مقامين ل عمكن الرقى اليما : مقام الالوهيه التى 


۸ — 


تفرد بها ومقام النيوة التى اختص بمنحها من شاء > ثم أغلق 
بابها ء وما عدا ذلك من مراتب الكمال فهى بين يدى الانسان وبنالها 
باستعدادہ ٤‏ لا یحولٰ دونها حجاب الا ما کان من تقصيره فى عمله 
آو قصوره فی نظره () ء 


فكآن عظلمة الدين الاسلامى فی ذاته تنبع آساسا من کونه قائما 
علي عقيدة التوحید ٤‏ تلك التى قال الله تعالی عنها لی لسان بوسف 
عليه السلام « آآریاب متفرقون خبر آم الله الواحد الذهار ( 
( يوسف ‏ ۳ ) ٠‏ فتخصيص الاسثعائة بالله وحده فيم وراء 
الوسائل البشرية « هو روح الدين وكمال التوحيد الخالص » رم.ء 


واذ کان ذلك سببا فى عظمة الاسام فى ذاته مهو فى الوقت 
خاال ما لی ر۸ : 


۱ س آول ما یمتاز به دين الاسلام آنه اجتث جذور انوئنية 
وطهر العقول من الأوهام الفاسدة » فارتفع شان الانسان أذ صار 
بالتوجید عبد الله خالصا فی عبودیته عن کل موچجود سواه ۰ 


۲ س صرف الاسلام القلوب عن التعلق يما كان عليه الإياء 
( السلف غير الصالح ) وسجل الحمق والجهالة على الاخذين بأقوال 
السابقين/ونبه على آن السبق فى الزمان ليس آية من يات العرفان 
ولا تمييزا لعقول على عتول ولا أذهان على آذهان وائما السايق 


. ٤١١ تاريخ الاستاذ الامام جا ص‎ )١١( 

° 10 تفس پر الفاتحة ص‎ (V) 

(۲۸) فی الرد على فرح انطون ر الاعمال الکاملة ) ص ٠٥۹۹‏ ۹۲ ٭ 
ا رسالة التوحبد ص ۸٩‏ وما بعدعا 


۹۹ س 


واللاحق فى الفطرة سيان » بل ان الجيل الحاضر له ميزة ( الاعتبار ) 
NN E EL‏ 


۳ آطلق الاسلام سلطا ا ھن کت وق ی 
تناید أستعدده ورده الى مملكته یقضی فیا بحكمەرحكمتەمم الخضوع 
فی ذاك لله وحده وألوقوف عند تة ) ل تعارضص نین العقل 
بالطل ) ٤‏ اما خارج حدود شریعته فلا حد له فی العمل ولا نهاية 


واذا كانت الدول الاوربية قد بلغت شاوا فى الحضارة فذلك 
شعاع سطع علیهم من نور الاساام بعد آن کان رؤساء الدين يحجرون 
على العقول بدعوى الفصور ء واما أهل التوارة فكانوا لا يغهمون 
ما يقرأون « مثل الذين حملوا التوراة ثم لم يحملوها كمثل الحمار 
يحمل آسفارا » بهداً التقريح دعا القران الى الفهم وفرض الاسلام 


أخذتهم اليهودىة بالاوامر الصادعة والزواجر الرادعة وطألبتهم 
والانصراف عن الدنيا وعن اللكوت اذ أن أبواب السماء منلقة فى 


وجوه الاغنياء ٠‏ ولكن عزائم القوم ام تتو على الاحتمال حتى هب 
رجال الكنيسة مناز عون الوك وینافسونهم السلطان فانحرف الذمهور 
ا وففرهت اأسبحدة دعا وأحدثوا دعا وصرحرا ال وفاق 
واللى u‏ الكتاب وجه ما اختلفوا څیه وثیویم الى آن .اله 


— Ne 


بلا بنظر الى الصور ولكن ينظر الى القلوب وأوصى بائتحلى ہمکارم 
.الاخلاق + 


ذكل هو الدين العظيم الذى بالتمسك به يكون التقدم والجد 
وبالانفلات منه يكون .الضياع والجمود ء ذلك هو الدين الذى كان 
ينطلق بالعقل فى سعه العلم » ويسيح به فى الارض ٠‏ ویصعد به 
الى أطياق السماء ليقف به على آثر من آثار اله »> أو يكف به سرا 
من آسبر E E E E E‏ 

جميع الفتون مسارح لعقول تقتطف من ثمارها ما ناء وتبلغ من 
i KS O‏ العلم 
وسكنت ريحه ولم يكن ذلك دفعة .واحدة ولکته سار سير 
التدريج « ء أن الاسلام لا يتف حجر عثرة فى سبيل المدنية آبدا 
.ولكنه يهذبها وينقيها من آوضارها » وستكون المدنية من آقوى اند ره 
متی «عرفته وعرفها هله + 


ومهما صادف الامام من عقبات ,وصعوبات في طریق اصلاجه 
وهذا آمر طییعی لن هم مثله ‏ فقد کان‌آشدتفاؤ لابمستقیل‌الامة 
الاسلامية ٠‏ « فهذا الجمود سيزول ٠‏ وآقوى دليل على زواله بقاء 
الكتاب شاهدا عليه بسوء حاله .» ولطف اله بتقشیض اناس لنکتاب 
-ينصروقه ويدعون اليه ويؤيدوئه » والحوادت تساعد هم »> وسوط 
مذاب اله النازل بالجامدين يتصر هم » ر( ۰ 


فهذا الجمود .اذن عارص ويمكن زواله .» فلقد عرف من طبمة 


(۹) المرجع السايق ص ٠ ٠۲*‏ 
(٭٤)‏ ن “م ص ۴۰ ہ ٣٣١‏ ۰ 


— ٣إ‎ 


_ مرض الجمود على الوجود ‏ وكم فى الكتاب من آيه تنفو من 
اتباع الاباء ميما عم أمرهم اذا كانوا على غير اتصلاح » وتدعو 
الى استعمال العقل فيما كانوا عليه ء وهاهم المسلمون قد بدآوا 
يفيتون من سكرتهم ٠‏ ويفزعون الى طلب النجاة » ويعسلون قذى 
الحدثات عن بصائرهم ء وعند ذلك يجدون هذا الكتاب الكريم قى 
انتظلارهم يعد لهم وسال الخلاص ويويدهم فى سبيله بروح القدس 
ويسير بهم الى منابع العلم فيغترفون مته ما يشاؤون » فيعرفون 
أنفسهم ويشهدون ما کان قد کمن فيها من قوة » فيآخذ بعضهم بيد 
بعض ويسيرون الى الجد غير ناكلين ولا مخذولين را ٠‏ 


(5۱) نم ص ٣٣١‏ ۰ 


ا = 


محمد اقبال ( مؤسس دولة ء ومجدد فكر ) : 


هو واحد من الذين شخلهم هم أمتهم ووطلنهم فحاول آن يخرج 
من نطاق فرديته وآن يعبر عن الجميع ء خاصه "اذا كان الجمي 
فی حاجة الى کل من هو مثله ممن أوتى الرغبة فى الاصلاح والقدرة 
على ذاك الاصلاح ء ونلاحظ أن ثمة عوامل وظروها شكلت شخصية 
محمد اقبال وجعلت منه قاد أمة وراد مسيرة » آما عن ثلك العوامل 
فھی باختصار کما یلی : 


)3( ولد فی سیالکوت باقليم البنجاب عام ۷۸۹١م @IAVYY‏ وکان 
أجداده من البراحمة ولكن أحدهم آسلم » وكان آبوه تقيا يميل الى 
التصوف ٠‏ وقد تلقى الابن أول تاثير روحى من الاب الذى ألحقه 
« يكتاب » لحنظ القران وكان محمد اقبال يتخذ طريقا ديئيا بحتا 
لولا آن صديقا لوالده ‏ الذى كان يعمل بالزراعة - حث على أن يتلقى 
الابن الوم _الحديثة ء فالتحق بمدرسة البعشة الاسكتلندية هى, 
'سیالکوت ھی رعابة صتدقی الو الد ) مولانا مدر حسن ) وکان ضىلیعا 
فى الاداب الفارسية والعربية ٠‏ والتحق بعد ذلك بالكلية الاميرية 
قى لاهور حيث لختار الفلسفة مجالا لتخصصه وفيها تتلمذ على يد 
الستثرق الكبير سير توماس ارنولد سافر الى انجلترا للدراسات 
ألمانيا فحصلل علی الدكتوراه فی الفلسفة حبٿث لم تکن الجامعات 
البريطانية تمنح درجة الحدكتوراه لاجنبى فى ذلك الوقت °٠‏ 
وکانت شهرته کشاعر قد ذاعت قبل سفرہ الی آوربا » وقد عیر فی 
شعره عن آفكاره الاسلامية ٠‏ اشتغل بعد عودته من أوربا بالمحاماة 
التى ظل بمارسها حثی عام 4٤۹م‏ والی حاشثب ذلك اشتغل بالتعلبم 
والتدريس ھی الجامعة ولکن فی الخارج » أذ درس الفلسغة مدة 
١‏ عام ونصف فی الدرسة الاميرية الى کان طالیا مها وقد ترکها لان 
اشراف الانجليز لم يسمح له أن يبوح بأفكاره ٠‏ وعين عميدا لكلية 
الدرادمات الشرقية » وعمل فى لجان اصلاح التعليم ٠‏ وکان پلقى 


 — 


١‏ ل التكوين الدينى؛ الذى تثر فيه بوالده وبالبيتة الصوفية 
التى تحيط بهذا الوالد الامر الذى جعل لقبال متماسكا آمام تيار 
الحضارة العرميهة » فلم ببهره الفكر الاأوربى كما يهر كثبر من 
امبعوثين الى أوربا » يقول عن نفسه : لم يستطع بريق العلوم الغربية 
آن يهر لبى أو يغشى بصرى وذلك لان عينى قد اكتحلتا بعلم آئمة 
امدينة ء لقد مكثت فى آتون الثعليم الغربى وخرجت منه كما خرج 
رای کب السات بن ا رد ا لد بز ان جد ی 
الدکتو راه ذ فى الفليفة لا ليردد فلسفتها وانما 'ليکون آشد حبالنبی 
الأاسلام ٠‏ 


ج الحضارة الغربية التى نهل من مواردها سواء فى ألهندآو 
فى انجلترا ونيا > لقد تعمق فى دراسة اذاهب القلسفية الثريية 
فضلا عن الادب | الانجلیزی منه والالاثى ٠‏ 


وو اک ا ر ت اکا ی اه ته 
بل فی قصائد شعریة .۔اعڊت على ذیوعها حتی أصبحت اشعاره 
أناشيد ديئية ووطنية يرددها مسلمو الهند فحركث خى نفسهع الامانى 


المحاضرات فالقی محاضرات گی مدراس .عام ٩۸‏ دن صد فأصبحٹ 
اهم كتاب فلسفى له ( تجديد الفكر الدينى فى الاسلام ) . 

أستدعده حکو م افغائستان ۹4 لاستشسارة ته فی اصلاح التعمليم 
فيها » وكان قد سافر قبلها الى لندن حيث شارك فى وضع دستور 
الهند ١۱۹۴١۲‏ ء ومر أثناء عودته بفرنسا حيث قابل الفيلسوف 
الفرنسى هحنرى برجسون “ 
شارك فی السياسة حيث كان عضوا عاملا فى حزب الرابطة الاسلاميه 
وانتخب فى الجممية التشريعية عام ٩‏ وکان يدعو الى استتلال 
المسلمين فى حولة تجمعهم » ثم أصبح رئيسا لحزب الرابططة 
الاسلامية فی البنجاب ۱۹۴۲۰ » توغی فی آبریل عام ۱۹۴۸ ٠‏ 


س چ — 


لاقامة دولة خاصة بهم فاقبال هو الزعيم الروحى لاتامة دولة 
باكستان ء وكان أقبال يرى فى الفلسفة تعبيرا عن ألحقيقة ولكن دون 
وجدان » فان تخلل التعبير عنها وجدان فهو الشعر » على أته صان 
موهبته عن الوضوعات التافهة التى يطرقها معظم الشعراء ووجه 
طاققه الشعرية الى خدمه الاسلام والمسلمين والتعنى بمجد اسلف 
وتنبيه الخلف الى ما يحلق بهم من مؤامرات ومكائد من قبل عد اهم 
ولعل أكير شخصية آثرت شسعرا فی تفس اقبال وجعلته صوغ أعمق 
المعاتى الفلسفيه وآسمى القيم الروحية فى قالب شعرى هو شاعر 
الفرس الصوفى جلال الدین الرومی ( ت ۷۲٦ھ‏ ) آما عن 
أهم كتبه فى مجال الفلسفة فكانت ١ ١‏ -. تطور اليتافيزيقا فى 
فارس (کتب بالائجليزية) ٭ ۲ س مجديد الفكر الدینیفى الاسلام 
وهو من آهم كتبه التى تعبر عن آرائه' الفلسفية ( كثب بالانجليزية 
ترجم الى ( اللعة العربية ) ء كما أن له عدة دواوين وقصاندشعريه 
ضمنها آراءء س كما سبقت الاشارة _ وكتبها بالفارسية وبالاردية 
منها على سبيل الثال : أسرار الذاتية ( آسرا خودى  )‏ رسالة 
الشرق ( بيام مشرق  )‏ الكتاب الخالد ( جاويدنامة  )‏ جنا 
جبریل ( بال جبریل ) ر + 


(۱) لقد قام بترجمة بعض هذه القصائد الى العربية شعر| الدكتور عبد 
الرحمن عزام وأحمد رامى وغيرهم «ومن بين ارائه المترجمة خثرا 
وشعرا * 

« ياشاكيا جور الزمان ويااسير الوعم والحسبان» اجعل قميصك 
السجود حتى تكون سجدة للواحد المعبود ء ان المسلم الأول خضع 
للخلاق فسيطر على الافاق ومشى على الشوك فى سبيل الحق مأنبت 
الؤرد فى الغرب والشرق. ٠‏ د انى لارعد من خزيك يوم يسالك 
الرسول : تد أخفت منا كلمة الحق فلماذا لم تسلمها الى الحق ؟ »> 


0 ت 


آما عن اهم آرائه التى ضمنها وجهة نفلره فى التجديد والتیى 
عبر عثها فى كتابه ( تجديد التفكير الدينى فى الاسلام .) فنذكر 
بعضا منها ء وكما سيقت الاشارة آثناء حديثى عن الشنيخ محمد عبده 
كمجدد مان شمة مشسكلة تطرح نفسها على من كانث تلك مهمته وتؤرقه , 
وتفجر فيه طاقة الحماسة من أجل الاصلاح والتغيير ٠‏ آما هذه 
اة فنتمثل فى تأمل إجوال المجتمع:والامة ء أى النظر الى الواقع 
أو الحاضر » فاذا کان په خلال وهو كذلك من وحهة نظر اقال ‏ 
فكيف السبيل الى اصاذح ذلك الخال فى بنية الفكر وتطبيق الشريعة 


والالتزام بالعقيدة ؟ بعبارة آخرى كيف يكون الحل : هل نسثقى 


کے 


الحل الى الخروج من الازمة من ماضينا الاسلامى وعلى وجه 
الخصوص من جانبه القونى اشرق ( وتلك'نزعة الى احياء التراث ) 
آم ستقى الجل من حاضر غيرنا بما به من اختلاف فى العقيدة 
والفكر وألايديولوجية ( وتلك نزعة الى التحديث والعاصرة ) ؟ 


والحقية أن هذه المغادلة تواجه معظم الباحثن في مجال الفكر 
الاسلامى » أو لنقل .هى مفاضلة بين آيعاد الزمان : انكار للماضتى 
لحساب الحاضر ؟ آم عود الى اللاضى + وتسان ماعدأه + 


ائما الكافر حيران . له الفاق تبه 
وآری المؤمن کونا تامت الاناق فيه 


ولا آهفو الى نيران غيرى كما يهفو الفراش الى الحريق 

اذا حلك الظلام کعین ظبی ارت بنار اضلاعی طريقی 

اذا الايمان ضاع فلا أمان ٠‏ ولا هدنيا ان الم يحيى ديتا. 

ومن رضى الحياة بغير دين نقد جعل الفناء لها قرينا 

)۷( راج موقف (الحضارة الاسلامية فى ضوء فظرية التحدى والاستجابة 

عند ارنولد توینبی من خلال استجابتی التشكل والتزمت ( د“ أحمد 
صیحی : في فلسىفة التاريخ ¢ 


— ٦١ 


ولا شك أن التوفيق المثزن فى هذه الحالة يعد أفضل سبيل" 
لفغض ذلك الاشكال والخروج من دائرة الافضلية ٠‏ وهذا الحل 
ارتضاه نفر غير قليل من مجددی العصر وهو نفسه الحل الذى 
ارتضاه مفكرنا محمد اشبال والذى أمبل اليه آنا شخصيا واعتیره 
آفضل طريق ولیس مچرد توفيق (خذ من ماضينا بحساب » وآخذ 
من حاضر غیرنا آیضا بحساب ۰ 


يذكر محمد اقبال أن الواقع الذى نحياه ( مواكبه للعصر ) 
هو واقع مادی صرف :سیطرت فيه المادة/ على کل شېء حتی على 
الفكر ! ٠‏ وفى ظل هذه النزعة الادية السائدة قل الاهتمام بالبعد 
الروحي وهنا حدث الخلل. الذی. انعكست آثاره على كل شىء . 
ولا كان التصوف.ء/ بكل ما فيه من زه للمادة س رمقابلا لذلك 
ألتيار المأدى ء فقد تطرق أصحابه فى فهم العقيدة والدين وتزيدوا 
جرد مجابهة آصحاب التيار المادى ء يقول اقبالك :٠‏ « ان الجيل 
الحدیث بحکم ما آدرکه من تطور فی نواحی تفکیره قد اعتاد الفكر 
الواقعى ء ذلك النوع من التفدير الذى زكاه الاسلام نقسا فى 
المراحل الاولى من تاريخه الثقأفى على الاقثل ء وقد جعلت هذه .العادة 
الرجل العصرى أقل قدرة على هذه الرياضة النفسية (الروحية) . 
بل بات يشك فى قيمتها لانها عرضة للخداع » وقد عملت المداهب 
الصوفية آلصحيحة عملا جلببا من غير شت فى تكييف الريأضة الديئية 
فى الاسلام وفى توجيه خطاها ء ولكن اامثلين لفكرة التصوف فى 
العصر الاخبر بحکم بعدهم عن نتساج العقل الحديث ء أصبحوا 
عاجزین تمام العجز عن قبول أى الهام جديد من الفكر الحديث 
والثجربة العصرية ٭ وهم پزاولون آسالیب خلقت لاال کائت 
لها نظرة ثقافية تختلف عن نظرثتا نحن فى نواح هامة » رم » 


٠ تجديد التفكير الدينى فى الاسلام _ المقدمة‎ )١( 


۷ س 


ويذكر محمد اقبال أن أوربا شد أقامت حضارتها الحذيتة على . 
لملم ء ولكن التفكير المجرم ام يؤثر في الاس الا فليلا فى حين 
استطاع الدين آن ينض بالافړاد وان نا الجماعات وأن بنقلها 
من حال إلى حال ٠‏ لقد سخر الغربى الطبيعة أوسيطر عليها ولكنه 
أدرك جانبا من الحقيقة فقط ء انها الحقائق الجزئية » أما الحقيقة 
الكلية فاد يمكن الوصول البها بمنهج لاعلم » ولم يستطع المذهى 
الوضعي وراد آوجست كونت ‏ أن يفرق بين التجربة الخارجية 
التى هى منهج الكشف عن الحقائق العلمية وبين ن التجربه الدينيه آلتى 
هى منهج الدين > ذلك أن الدين لا يفسر بالتجرية الخارجية ولا 
ىقوانين العلم » فالقجريه الدينية اذن ذات طایع فرید رک) + 


ولا يقصد. محمد اقبال بذلك أن الدين يقوم على عوأطةت 
وانفعالات » فان الاسلام حرصا منه على إن سمو بالدين على مجال 
الانفعال والعاطفة حرم استخدام .اوسيقى فى العبادة كما آنه 'أكد 
صلاة الجماعة لا يبكن أن تؤدي اليه العزلة من اتقعالات ان الفجرية 
الدينية لا ۳ على اليصر والعيق بل 'البصيرة بالقلب ء 

ن التفرقة , بين العلم وموضوعه والدین وموضوڪ الا 
آن ۰ على اختلاف فی الغأية يينهما ء ولأ يعنى .اأحدهما 
عن الاخر » فالدين لا يغنى عن العلم لآن العلم بالطيمة هو العلم 
بسئة اله » كما أن العلم لا يغنى عن الدين لان النفس الانسانية 
لا تشعر بسعادتها المخلمي الا فى نوع من الاتصال أو الصلاة للذات 
المطلقه وهو اله شعالی » ومن شم جاء قوله تعالی :ار ن السمم واليصر 
والفوّاد كل آولئك کان عنه مسولا » فالسمغ والبصر وسيلتاً معرفه 
العلم الطبيعى والفؤاد وسيلة العرفة الدينية والانسأان مكلف بهذه 
الوسائل جمعا + 


٠ وما بعدها‎ ۲١ انظر المرجع السابق ص‎ )٤( 


A —‏ س 


ويحاول محمد اقبال فى سبيل عقد .مقارفة بين الامة الاسلامية 
فى ضعفها .فى العصر الحديث وبين الحضارة ا اأزدهرة ء 
تذارل ان أسناب تقدم العرب والتركيز على جائب العأم دون 
الدين ء ويذهب قال الى أن Ed‏ هو أن الحضارة ألاأوريية 

فى ألعصر الوسيط قد ركزت على الحياة الروحية متجاجلة الحياة 
الحضارية المادية واسنندت فى ذلك الى عبارات من الانجيل 
( .لا تستطیع آن تخدم سیدین : اه والال ) » ( لان یدخل نی فی 
ملكوت الله أصعب من آن يدخل الجمل فى سم الخياط ) وغير ذلك 
من 'العبارات ء ومن ثم فانه حين جاء عصر النهضه ثم عصر التنوير 
كان رد الفعل » اذ ,سبادت النزعة العقلية والاتجاهات الانسائية ء 
ولقد ركزت معظم تلك الاتجاهاتت اهتمامها فيما أعفنته الحضارة 
امسيحية فى العصر الوسيط+ حيث ركزت اهتمامها فى الادة بدلا 

من الروح فى الانسان + وغى فى الجاع بدلا من الدپن ) انه حين قال 
سيد المسيح كلمته : ليس بالخبز وحده يحي .الانسسان جاءت 
عبارة کارل مارکس بالبديل الاخر . : ولكنه بدون الخبز لا يعيش . 
ا ا الاججاهات الاه فن عقاة وأا و 
ومارکه کرد فعل الانفصال والتعارض بين الحباتين ألادية 
والروحية ومعالجتهما على آنهما بديلان فى قضية شرطية منفصلة : 
اما كذا آو كذا ء وليس لذلك كله معل فى الاسلام لانه عالج العقيقة 
فى شكل قضية عطفية : « وابتغ فيما آتاك اله الدار انآخرة ولاتنس 
نصببك من الدتيا » ء « الال والينون زينة الحياة ادنيا وااباشاتث 
الصالحات خير عند ربك ثوابا وخير أملا » ء 


ومن تاحية آخرى لم تقم المسيجية كوحدة سياسية وبيئية ومن 
ثم فانه بعد آن دانت الدولة الرؤمانية هالديانة المسيحية طهر 
التعارض بين الكنيسة والدولة إوصفيما سلطتين متملايزتين واستمر 


— ٢۹ 


الخلاف على الاختصاص متخذا شكل خصومات لاحد لها بين 
السلطتين الدينية ( وممتلها البابا.) والدنيوية (وممثظها الامبرأصور)ء٠‏ 
ولم يکن مئل هذا ي 
دینی. بعنی يشون اندنیا »ء لیس ف فی الاسلام « دوا ما لقيصر 
لقیصر وما له له » وانما فیه « ما مرطنا فی الکتاب من شیء » ۰ 


ويدافع اقبال عن أصالة اإفكر الاسلامى ى عصوره ألزاهرة 
وأنه ابداع اسلامی خالص ء فيذهب الى آنه من الخطً تصور الفكر 
الاسلاميي قد صاغته أو. شكلته الفلسفه اليونانية ء فان الملسفه 
اليونانية مع أنها قد رسمت آناق النظر العقلى عند مفكرى الاسلام 
الا آنها بطبيعتها تباين طبيعه الاسام لقد کان, سقراط يقصر 
همه على عالم الأنسان » وكان يرى أن مغرفة الانسان. هى, الفلسفة 
الحقة ء وكان آفلاطون وفيا لتعاليم استاذه سقراط فقد ح في الادراك 
الحسى الذى-يفيد الخلن.ء وما أعد هذا كله عن روح القرآن الذى 
بحث الانسان على أن يتأمل فى ماكوت :السموات والارض وما فَيْهفا 
بل .آن دنر حٿتى فى موجود ضثيل الشأآن مثل النحل « وآوحى ريك 
ال النحل آن .اتخذى۔من الجبال .بوتا ومن الشجر ومها يعرشون » 
قد . آكد القرآن جانب اللاحظة“» جانب- الاتجاه الى الخازج الن 
الشمواث والارض » الى ,تضريف الرياح ء٠الى‏ التجؤم » الى .الابل 
کف خلقت ء والى السماء كيف رفعت » والى الأرض كيف ضحت > 
والى الشمس والقمر » حتى الى الحب والنوى ٠‏ هكذا آيقظالقرآن 
روحاً تجربيية فى عصر كان يرفض علم الحبنوسات بوصفه قليل 
العثاء فى بحث الائسان ء لقد تتاولت الفلىفة البرنائية الحقبقة 
بائنظطر العتلى المجرد ولا ۰ آن تقوم على التفكير النظرى اجرد 
حضارة بكب لها البقاء ٠‏ ان القرآن لا يستحسن الكليات الجردة 
بل بعنی دائما بالشسخص التجلی فی قصص القرآن ٠‏ أن روح . 


سی ۰ س 


القافة الاسلامية ‏ ودستورها القرآن ‏ آنها جعلت المحسوس 
نصب عينها » ولم ينا منهج اللاحظة والتجربة فى الاسلام نتيجة 
توافق بين الفكر الاسلامى والفلسغة اليونانية » بل كان راجعا الى 
صراع على طويل ادى بين تعاليم الاسلام وبين فكر اليونان 
الذى غشى على أبصار فلاسفه الاسالام فلم يدركوا معائى 
القرآن ره ء 


ان العقلية اليوقانية نتمثل العالم معْلقا ثابتا » اذ الشات عندهم 
دليل الكمال بينما التغير دليل النقص ء والارض عندهم هى مركز 
الفلك المحبط نتحرك الكراكب حوله » ومع ذلك فالارخضن الٹی ھی اهم 
مركز الاجرام آقل الكواكب كمالا لانها مصدر التغيرات » انها عالم 
الكون والفساد » عالم العناصر »+ 


آما السموأت عندهم فهى خالدة روحية غير مادية « وحين 
يتحدثون عن النغير على الآرض فهو غير محدود » عير الرامراد 
مع ثبات النوع ‏ انتقال من القوة الى الفعل كانتقال البذرة أو ألنواة 
الى شجرة آو نخلة ء لقد تصور اليونانيون العالم اذن تصورا 
أرستقراطيا : الفلك المحيط ‏ كواكب الجموعة الشمسية ‏ عالم 
النفس الكلية وعالم انصور والهيولى ‏ عالم الكون والقساد (الانسان 
- الحيوان ‏ النبات ‏ الجماد _ العناصر ) ء لقد رتبوه فى درجات 
متدرجة مغلقة » كل فى لريقة مرسومة ء لقد تمثلت العقلية اليونانىة 
الكون فى سكونه » يتضح ذلك لدى زينون الذى أبطل الحركة وحتى 
حينما تصوره هيرقليطس منغيرا فالتغير فى حدود الحركة الدائرية 
الصاعدة النازله لا تجديد ولا تطور + 


)٥(‏ الرجع السايق ص *۸ وما يعدها ء 


ل س 


ويتمثل السكون والتيات والجمود فى منطق أرسصو القائم على 
القياس » فالحالات الجزثية فى هذه الحياة المتشابكة العقدة تفسر 
فی ضوء قواعد كليه جامدة مقررة ومن ثم فلا جدید فى القياس ٠‏ 
آما الاسادم فقد تمثل الكون وتصوره متحركا »> يتضح ذلك 
فی آيات اختلاف الليل والنهار والشمس والقمر حتى الظل آشار 
لله تعالى الى حركته ٠‏ وليست الحركة فى الاسلام وفقا للسنة انكبرى 
لدی هيرقليطس والرواقيین بل هى حركه متطورة متجددة « يزيد 
فى الخلق ما يشاء » ء ان العالم فى الاسلام حقيتة لم تقع كلها 
بل هی فی سبیل آن تقع دائما ومن ثم تصور مسکویه واخوان 
| الصفاالكون متطورا ثم بلغ ابن خلدون بذلك ألذروة فى تفسيره 
التاريخ حيث الحضارات تتجدد باستمرار ٠‏ والمئل الاعلى لنعلم 
عند البونان هو الهندسة : شكل محدود _ سطح مستو معلق > 
ومن ثم كان التناهى ير طابع العقلية اليونانية ٠‏ بينما المثل الا 
فی الاسلام فی مجالین : الاول فى التصوف وفى العبادة العادية 
للمسلم حیث سعى الانسان الدائم الى الاتصال باللامتناهى د« وأن 
الى ريك الئتهى » ء والثانیى فى الجبر الذی ابتکكره الخوارزمى 
وانتقل بذلك من السطوح المستوية ااحدودة الى ميدان عقلى خصب 
مكن الرياضيات من الانطلاق الى الكميات اللامتناهية ء 


وهكذا بنادی اقبال من هذه المقارناث بين الحضارة فى ظل 
الاسلام والحضارة اليونانيه التى هى أساس الحضارة الغربية 
الحدىثة » بتأدى من هذا الى امتكصال الفكرة الخاطكة التى و 
أن الفكر البونانى قد شكل الثقافة الاسلامية اواثيات أن التطور 
والتجدد هما وحدهما العبران عن روح الاسلام ۰ 


وثصل فی النهادة الى موطن الداء الذى هو تفه منطلق ألدواء 
ھی تخاف الحعضارة الاساإامية وفی تخر اللمين 4 مت اءل ایال 


— PY — 


عن بر الجمود الذى لحق بالسلمين ولا نقول الاسلام ويرجم 
فلك فى رة ال عاملق امن 

١‏ س اغلاق باب اناجٹهاد .. فلقد جعل آهل السنة الاجتهاد 
الامل الثالت للتشريع ولكن المتخرين منهم أنكروا تطبيقه 
العملى رن فلقد حدت بحد تخريب التتار لبغداد فى القرن الثانث 
عشر آن خشی رجال الفکر من وقوع انحلال آخر یودی بالنظام 
الاسلامی فرکڑوا چھودھم فی الحفاظ على ما ہو قائم فانکروا کل 
تجديد فى أحكام الفقه ر٠‏ ولكن فاأتهم أن تبجيل الماضى تبجيلا 
زائغا ليس علاجا لانحلال شعب من الشعوب ء أن حكم التاريح 
آن الاقكا ر البالية لا تسعطیع آن تنمض بین قوم بلیت هذه الافکار 
على آبديهم ٠‏ + ولقد کان تا ناريخ ٣‏ شاهدا على مقدرة هذا الدين 
على التفاعل مع الافكار المحيطة به ٤‏ فلقد اسقتطاع المسلم أن يوفق 
دائما بين رأيه الديتى وبين مبادىء الثقافة الى استقاها من الامم 
الحيطة به ء على آنه اذا كنا نرحب من أعماق قلوبنا بتحرير الفكر 
الاسلامى الا أئه ينيغى الاشارة الى أن. هناك فارقا بين التجديد 
والاصلاح الدبنى فی آوریا ء ان أيه ا تودیدىه > لکی تبقی تبقی 
فى فلك الاسلام ولا تتجاوز حدوده فانها ينبنى آلا تعدل من أسوله 
مادام القرآن له صفة التاكيد فيما تناوله من تشريعات ومادام النس 
قد انتهی برسول الله )5( + 

+ د التصوف فى مرحلته الأخيرة : فلقد أضر التصو 
E‏ 


ده عيد نخد دترا 


الاسلامية : فى الجزء ET‏ مذا البحث ۰ 


الزهد الزائف اذ جعله يقنع بجهله ٠‏ وقد أنكر اقبال على التصوفى. 
فی مرحاته الاخيرة ثلائه آمور 4 


الرهبانيه : وحى فكرة مسبحية دیما حاة المسلم * 


(ب) فكرة الفناء فى الله بما يصاحبها من شطح وهى تزجع 
الى أفكار من الديانه الهندية ء 


)ج( مذهب وحدة الوجود : وقد عارض اقبال هذه الفلسفه 
لائها تستبدل بقول : لا اله الا الله عبارة : لا موجود الا الله ٠‏ 
فالاساام لم ينف تعدد الموجودين وأنما نفى تعدد الالهة + ' 

لے د و د ایروا اق 
أرساها التصوف مى السؤوله عن هذا الضعف والهوان والتخلف الذى 
حل بالامه الاسلاميه ء 


, ودن كيف السبيل الى الخلاص رلا ينكر اقبال أن يكون ,التجديد. 
آخذا من اساب لعربیه وکن نیقی , جذوره همد د 
دورا جدیدة واطلع فجرا جدیدا » وکان یسوی فی.نضره بین ا 
والوضيع ء کان پال مع مولاه على حوان وأحد جاءته بنت حاتم 
أسدرة مليدة سافرة الوجه خجله مطرخة الرأس فاستحی النیى 
عليه الصلاة والسلام. والشقى عليهاءرداءء » نحن أعرى أمام البشرياة 
من مد + السندة اللاسية بعد أن خلغنا دیننا وراأعنا خلهربا ۸ نحن عر أ 
أمام أمم العالم ولا بسثرنا ألا رداء الرسول » ٠‏ 


— ٤ 


قدمنا نموذجين من مجددى الفكر الاسلامى فى العصر الحديث 
أوضحنا من خلانهما أن هذه الحضارة الاسلامية الزاهرة _ والفكر 
آحد مظاهرها _ وان تعرضت للضعف والتخلف فى بعض العصور 
المتآخرة الا أنها لم تمت ولم تنطفىء جذوتها ء ويمكن النظر الى 
هذين النموذجين المثاين لحركة التجديد فى الفكر الاسلامى الحديث 
على آنهما ابداعان عظيمان وذلك للاعتبارات الاثية : 


| - ان التجديد من هذا النوع هو آشبه ما يكون بشعاع 
قوی للخروج بالامه من حاضرها الظلم الذى تردت فيه نتيجة 
لتراکمات وضعوط داخلىه وخارحيهة حعلتها قف حامدة ومتخلذه 


۲ س ان هذه المسؤولية المقاة على كواهل هؤلاء المجددين 
جعلت منهم آشبه ما يكونون باصحاب الرسالات ذات الاهداف 
العظيمة والغايات السأمية _ وهل من هدف أعظم من اصلاح أمة 
أو غاية آسمى من تطوير ثقافة وفكر يجدد الدماء ء وغنى عن البيان 
آن كل أصحاب الرسالات‌السامي ة ( رسلا كائوا آو فلاسفة أو 
مصلحين ) يعانون فى سبيل تثحقيق أهدافهم كل آتواع المقأومة 
الاد و الكت و غر ذلك « وى عن لان اغا أي ها الاه 
والمقاومة يزيد هؤلاء عزيمة على التغير واصرارا على خضرورة 
الاصلاح والتجديد . 


۳ - أن سمه مشتركة تجمع بين أصحاب النزعات الاصلاحية 
والتجدىدىهة و ھی الاعتماد اصاد على قواعد الدين وأصوله 4 واعتیار 


الدين الاسلامى هو الركيزة التى تنطلق من خلالها أية حركة تجديدية 
ومن عناصر نجاح آية نزعة الى التجديد تجعل من الدين اساسا لها 


س 0 سس 


أن هذا الدين يسمح بمزيد من التطور طالا كان ذلك غير متعارض 


۽ اكتمل لهذه النزعات التجديديه النجاح مأنها وفقت بين 
التمسك بالعقيدة والاخذ يأسياب الحضارة الحديثه من ثقافات 
غير اسلامية » وهكذا آمكن المسلمين أن ( يعيشوا ) آو بالاحرى 


پعایشوا عصرهم بماً فيه من متعیرات ۰ 


هھ . أن أهم ما تدعو اليه مثل تلك النزعات الاأصلاحيه هو 
التالكيد على بقاء الفكر الاسلامى نقيا وخالصا من شواثب البدع 
والضلالات ء ومما لا شك فيه أن بقأء استمرار الفكر الاسلامى 
الحديث على نتاه من الافكار الزائغة والزائغة هو الكفيل بات كيد 
على ( ذاتية ) هذا الفكر واستقلاله حتى لا يخثلط بغيره فتضيع 
ملامحه وتذهب هویته ۰ ولیس ثمه تعارض بین ما نذهب اليه من 
تأكيد على استقلال وذاتية الفكر الاسلامى وآخذه عن غيره من 
ثقافات آخری + 


YF 


ناقشنأ فى هذا الكتاب قضية بالغة الآاهميه بصدد فکرنا 
الاسلامى وهى دورانه بين الخروج عن أصول الدين والانفلات من 
قواعده وهو ما عپرنا عنه بالابتداع وتبنی ری فکريةجدږده مې 
اتمسك الكامل باصول العقيدة وعدم المساس بها وهو عبرنا عنسه 
بالأبداع ٠‏ ومما لا شك فيه آن مسار الفكر الاسلافى عير هذه 
القرون_ الطويلة لم يكن سيره مستقيما طوإل هذه الرحلة انزمائية 
وأنما. تعرچت به السبل آحيانا وانحرفت فضات المسيرة ولكن قيض 
لله لمذه الامة على فترات .دون التقيد بمدة زمنية محددة ‏ من 
يقوم؛ بدور الوشد. والدليل. الذى يعيد هذا الفكر الذى ضل عنة 
يعض الاتجاهات. الى استقامته ومساره. الصحيح ٠‏ 


ولعل الباحث فى مجال الفكر الاسلامى ثؤرقه هذه القضة 
بسدة وتشعل باله على ما سواها لانها هی اساس کل ما سواها : 
قضية المحافظة على اصالة الفكر الاسلامى وبقائه نقيا من كل 
التيارات المنحرفة ذات الجذور غير الاسلامية ٠‏ ولعل الذى يزيد 
من ثقل هذه المهمة وصعوبتها الامتزاج الشديد والاختلاط بين 
التيارات الفكرية العديدة حتى يكون من الصعوية بمكان ‏ ونو من 
الناحية الشكلية _ الفصل بين الصحيح منها والفاسد ء واعتقد أن 
دور الباحشن فى مجال هذا الفكر الاسلامى لايد أن يكون اعادة بلورة 
هذا الفكر وصياغته فى اطاره الصميح وذلك عن طريق عملية (تنقية) 
دائمة تضع حدودا فاصلة بين ( الحق والباطل ) و ( المسحيسع 
و الغاسد ( فی هذا الفكر + 


وبعد أن ناقشنا أكثر من نموذج للفكر الاسلامى فى ابتداعه 


۷ س 


وآکثر من نموذج لهذا «الفكر فی آضااة وایدآعه نمش ملاحضهه 


ما لی : 


١‏ أن عبقربة .هذا الفكر انما تكمن في أصالته ونقائه بوتاکید 
هوږنه الاسلامية التى هى عنوانه وركيزة بقائه بين تيارءات الفكر 
الملاطمة ,« أملها ثابت وفرعها فی السماء ټؤتی آکلها کل حين باذن 
ربا » + ومن ثم تسقط كل الدغاوى التى تريد أن تجغل هذا الغكر 
هجرد ؛امند اد "ليره سو اء ڪن حسن قڃد او سوء قصد » 

> لا تعارض مطلقا بين أصالهة الفكر ومعطيات الابداع‎ ٣ 
فالابداع ما عو الا نشدان الجديد بتحقيقه آو بمواصلة ابطموح‎ 
النه » ولاید آن بکون کل جدید مسبوقا بقدیم یا كان هذا القديم‎ 
فليس الابداع نشوء!ا من لا شىء ولکن لابند له من سس وقواعد‎ 
يقوم عليها وجذور يستمد منها مقومات نجاحه ء‎ 


۳ لا بمكن بحال م ن الأحوال كذلك اعتبار یداع منعارخةا 
مح الثاثر بثقافات وبثيارات خارجيه ء فالابداع الذی هو فی اطار 
الاصالة ترداد قدرته على العطاء من خلال استيعاب كامل احعطيات 
الابداع فی الفکر الانغزال عن حرخة الفكر العالمى والائنكفاء على 
الذات + أن الابداع معادلة بين وضوح الشخصبة الاسلاميه فى 
هذا الغكر والآخذ من الثمار الناجححة للحضارات و الئغافات الاخرى 


ويطلعنا التاريخ على آن هذا الفكر الاسلامى عندما لم يواخب 
ثقافات الاخرين سكن وجمد وتخلف > ساعد على ذلك عدم وضو 
الهوية الاسلامية أصلا من الداخل فى الوقت نفسه ٠‏ 


— ٢۳۸ سے‎ 


۽ ان بعض النماذج ( الابتداعية ) التى حاولت آن ترسم 
لنفسها طريقا غير اسلامى لم يكتب لها النجاح ذلك آنا حاولت 
أن تنطاق من ركائز غير اسلامية بل هى متعارضة مع العقيدة 
الاسلامية كل التعارض ( الشطح والفناء فى ذات الباقى مع 
ما يازم عنه من آقوال وأفعال - القول بقدم العالم وبألتسأوق 
الزمانى بين اله والعالم - التجسيم امزرى وما يلزم عنه من فتائج 
وغير ذلك من النظريأت والافكار التى تتعارض ممع العقيدة شكلا 
ومضمونا مهما حاول آصحابها _ أو من يدافع عنهم ۔ التبرير 
والايضاح . 


س ٣۳۹‏ ے 


آمهم الراجسع 


١‏ _ أبن تيمية ( تقى الدين أحمد ) : منهاج السنة النبويه فى نقض 
۽ اين قيمية : الرد على المنطقيين ‏ دار المعرفة للطباعه والنشر 
دروت ء 
۳ ابن تيمية : موافقة صحيح النقول لصريح العتول جا تحقيق 
»۽ ابن سينا ( بو على الحسين ) : الاسارات والتنبيهأت _ تحقيق 
ده سلیمان دنیا دار العارف ۱۹٥۸‏ ء 
0 ~~ أبن سسفأ : الشغاء د الالمات مرأحعه د مدکور ' 
الهيئة العامة لشئون امطاب الامىریة ۱۹٩۰‏ ء 
٠‏ اين سينا : النجاة فى الحكمة النطقية والطبيعية والالهية طه 
۷ آبو ریان ( ده محمد على ) : تاریخ الفكر الفلسفی ج۲ آرسطو 
طیعة الاسکندرية  ۱۹٦۹۷‏ ا 
۸ اقبال ( ده محمد ) : تجدید التفكر الديتى ترجمة عباس 
محمود ‏ أالقاهرة ۱۹٥٥١‏ ء 
دار الفكر س دروت ¥۲ *ء 
الاصول طبعة توئس ۷٤١۱۳د‏ ء٠ ٣‏ 
إ١‏ س السلمى ( آبو عبد الرحمن ) : طبقات الصوفية _ طبعه دار 
الشعب ١۱۳۸۰د‏ + 


—- e» 


۲ - السیوطی ) جلال الدين ) : صون النحلق والكلام عن فنی 
المنطق والكلام س فشر د + النشار ¥ + 

۳ الشوکانی ( آبو عبد اث ) : ارشاد الفحول الى تحقيق الحق 
من علم الاصول طعة القاهرة ۷٤۲١د‏ ء 

٠۹۹٤ العقیقی ( نجيب ) : المستشرقون جا طبعه دار آلمعارف‎ - ٤ 

٥‏ - الغزالی ( آبو حامد ) تهافت الفلاسفه تحقيق دء سليمان دنيا 
طه ثانىة دار العأرف 1۹٥١0‏ ء 

۷ س الغزالى : معيار العلم طيعة القاهرة ١١۱۳د‏ ء 

۸ ۔ہ العزالی : الستصغی فی علم الاصول _ تحقيق مصطفى 
الكوثرى طىعة القاهرة ء٤۱۹‏ ء 

۲ الاشسعری ) ادو الحسن ) : استحسان الخوض علم الخلام 
نره مکارئی یروت 10۲ + 

٢‏ س النشار ( ده على ) : مناهج الىحت عند مفكرى الاسام دار 
اللعحارف 6٥‏ + 

۴ النشار : نشاة الفكر الفسفى فى الاسلام ج١‏ الطلبعة 

4 - آمين ( دء عثمان ) : الفلسخة الرواشة مكنة الانجلو 
المصرية طء ثالثة القاهرة ۹۷١‏ ء 


س اچ 


۵ - آمين : رائد الفكر المصرى مكتبة الانجلو المصرية _ القأهرة 
1400 + 

٠ ندوی ( دء عبد الرحمن ) : شهيدة العشق الالمى‎ - ٣۹ 

٣۷‏ س بدوى : شطحات الصوفية طء ثاتبة وكالة الطوعأات س 
الکوبٽ ۱۹۷٩‏ ء 

٨۸‏ بدوى : تاريخ التصوف الاسلامى من البدايه حتى نهايه القرن 
الثانی الهجری ‏ الکویت ۱۹۷١‏ ؛ 

٩‏ - جولد تسهير ( أجناس ) : العقيدة والشريعة فى الاسلام 
ترجمة محمد يوسف موسى وآخرين ‏ دار الكتاب المصرى 


ء 


۳۰ حلمى ( د» محمد مصطفى ) : الحياة الروحيه فى الاسلام 

۳١‏ صبحى ( ده أحمد ) : فى علم الكلام - مؤسسة الثقاففهة 
الجامعدة ¥۸ * 

ہہ صدیحی : التمصوف ابجابياثه وسلبياته مقانة بمجلة عالم 
الفکر ہ. الكویت 1۹۷٥‏ + 

۴ ہہ عبد الرازق ( مصطفى ) : ثمهيد لتاريخ الفلسخة الاسلامية 
القاهرة ۱۹٤٤‏ * 

عفيفى ( ده أبو العلا) : التصوف الثورة الروحية فى الاسلام 
دار العارف ۱۹٩۳‏ + 

د موسی ( د؛ محمد یوسف ) : القرآن والفلغفة ‏ القاهرة 


+ 140A 


کس تاريخ ارف 


دراسه نقدیه مقارنه 


مفدمة 

مكاد يتميز الفكر الاأسلامى بخاصة هامه آلا وهی تسجچیل ,تفصااته 
من خلال مفكرين تجاوزوا نطاق الخصوصية الى العمومية ممن.يمكن 
أن نطلق عليهم ( كتاب الغرق ) أو مؤرخى الفرق, ) ء ولعل هؤلاء 
اأؤرخين ليسوا على قلب رجل واحد » وإنما تتعدد طراتقهم فی 
عرض ,مذاهب الفرق وتختلف أسالييهم فى الصياغة والتناول » ومن 
هنا کان آمامنا سجل عظیم نقلب فی صفحاته ونتخیر منه نماذج. 
ممثلة لثلك الأساليب الختلفة ء ونحاول من خلال هذه اأندراسة التى 
بين أبدينا أن نقترب من هذه النماذج تحاىلا ونقدا ومقارنه عسانا 
نقف على الدوافع والمئهج والاسالیب التى كانت وراء كل كتاب فى 
صياغته وحطريقة عرضه ء٠‏ وتتسع دراسة الفرق والذأهب والعقائد 
حيث نتناولها معظم كتب الثاريخ الاسلامى آو لنقل تاريخ الحضارة 
الاسلامية بوصف الفكر شسعبة رئيسية من ,شنعب.الحضارة' ٠‏ ومن هنا: 
فاننا نلاحظ فى كثب التاريخ الاسلامى تعريجا الى دراسة الفرق 
الاسلامية والمذاهب بوصفها ( تاريخا') » آما نحن فى هذه الدراسة 
فنهتم مثثاول الفكر الاسلامى ذاته من. خلال صياغة ( ذاثية ) » آى 
مر خلال آناس منتمين الى هذا الفكز أو ذاك٠ء‏ ونا 
کان کل کثاب من هذه الكتب عنوانا على مؤلفه وانتماگه الْذهبی. 
وعصره وبیئته » جاز لنا أن نعتبر كل واحد من تلك الؤلفات موسوعه 
فى ذاتها. تترجم للمصنف وللفكر وللعصر ء٠‏ ومن خلال العرض يمكننا. 
آن نحكم ونقارن وئوضح مدی التلاقى ان كان هناك ثلاق آومدى 
التعازض لو كان هناك تعازض ؛ 


وسم هذه الدراسة الى. جزئين. نتعرض فى انجزء آلاول 


مہ ٦ج‏ س 


بها تلك الكتب التى تقصر اهتمامها على دراسة فرقة بعيتها أو مذهي 
بعينة محاولة توضيح أبعاد هذا المذهب والقاء الضوء عليه « وتاتى 
الدراسات من هذا النوع عادة من خلال ( رجل ) ينتمى الى المدهب 
ذاته » اعتنقه فكرا وتشربه دراسة وتحليلا وعايشه اتتماء ء ولعلنا 
فى هذا الجزء الاول نحاول القاء الضوء على هذا اذهب أو ذا 
فى عجالة من خلال هذا ( المخكر المؤرخ ) ء ويقع اختيارتا على كتاب 
( فرق الشيعة ) للنوبختى كممثل لتيار الفكر الشسيعى ونتأريخ لهذا 
الفکر ٭ آما کتاب ( المخنی فی آبواب التوحید والعدں ) للقاضی 
عبد الجبار بن أحمد المعتزلى فهو الذى يوضح ننا بعاد الفكر 
الاعتزالى تليلا وتوضيحا ٠‏ وياتى كتاب ( طبقات الصوفية ) لابى 
عة ارين اللي ا اصرف والس من ية ارا 
فرقهم وعصورهم وذو انهم ومو أجچید هم ثم نختتم هذا الجزء الأول 
من الدراسة بتناول كتاب ( لع الادلة فى قواعد أهل السبة والجماعة) 
للجویئی ومن خلاله ننسن آهم ملامح الفكر الاشعرى وحدودهو معا 
ما الجزء الثانى فنتعرض فيه لبعض النماذج التى تؤرح لنذفكر 
كل الفسكر ء والفرق كل الفرق ء فنحاول الوقوف على محتوى 
کل كتاب والاسلوب التبع فى كتابته والمنهج اذى سلكه صاحبه من 
حيث الصاغة ء 


فلقى الضوء على كتاب ( مقالات الاسلاميين ) لابى الحسن 
الاشعرى ء وكتاب ( الفرق بين الفرق ) لعبد القاهر البغدادى ء 
وكتاب ( الفصل فى اللل والاهواء والنحل ) لابن حزم الاندلسى > 
ثم آخيرا كتاب ( اعتقادات فرق امسئمين والسركن 
لفضر الدين السرازى ء ولقد راعيت فى اختيار هذه 
الكتب سواء منها التى تؤرخ لفرقسة بعينها أو التى تؤرخ لعسدة 


م ٤۷‏ س 


فرق آن تكون مجرد نماذج ( ممثله ) لان القام لا يمكن أن يتسع 
لعرض کتب الفرق کلھا على کٹرتھا ٠‏ کما راعیت آن يوجد عنصر 
[ التنوع  )‏ خاصة بصدد دراسة الفرق الخاصة ‏ حيث آذكر 
كتابا ممثلا لهذا الغكر بعينه يتميز بسمة الخصوصية التى تميز كل 
فرقة عما سواها ء أما بصدد كتب الفرق ( العامة ) فكان معظمالكتاب 
أشاعرة ويأتى بيان ذلك آثناء عرضى لهذه الكتب ء وفى النهاية يمكن 
التول : ان تناولى لهذا ( الكتاب ) أو ذاك بمقدار ما يثير من قضاياء 
وما يطرح من وجهات نظر ء وما پسجل ہن آفکار ومذاهب + ویأتی 
بعد ذلك تقويمنا ونقدنا للکناب بكل ما يثير رما يطرح ٠‏ 


الجزء الأول 
قف ایا ¢ + 9 دلالاتها 


آولا 
لابى محمد الحسن آلنوبختى 
دراسة فى قضايا النشيع 


— ۵0۳ ہے 


عن الولف وخلسروف نه فاه .: 


أبو محمد الحسن: ن موسبى النوبختى من:أعلام القرن الثالث 
الهجرى يعد من الؤرخين القلاتل الذين عايشوا تلك ألغترة الزمنية 
من خلال 'التشيع ء ونلاحظ إن إزدهارا .اسلاميا عظيا عاشته تلك 
الساوات ابتداء من القرن الثالث الهمجرى ووصولا الى 'آوجه فى 
القرن الرابع ء فلقد كانت هذه الشخصية اذن'نثاج عصر:من عصور 
المد الحضارى الذى تجسد فى اكثر من شعبة من سسب علوم 'الدين 
ور واا و وا ى و ای ان سد ودا 
ممثاا أرجالات فترة .عبقرية من فترات الحضارة الاسلامية بصفة 
عامة «واذا كان للظروف العامة مكانا وزمانا دور هام فى 'تشكيل 
ثقافة وفكر شنخصة. ما .»فان للظروضف الخاصة “!و القرينة أو 'المتاشرة 
دورا /* بقل أهمة مالم دزت “* 


فیذکر محقق الکتاب الذی نحن بصدده للنوبختی آنه اذا صحت 
الوراثة الطبيعية بين الابناء والاباء وأن الولد بستورث عمودية فى 
المواهب الطبيعية كما يسثورثها فى الشريعة » وأن المرء آنموذج من 
-أيودة وعصارَة من والدنه »۰ فالحسن بن موسی آبن کبریاء قد ورث 
مجد آحداده وعلم :آبائه وثثافه آعطامه وأخو اله وشرف غائلغه وماثر 
کلالګه وقد آثنی علنه شیوخ الطيقات وزكاة الثقاة ٠‏ 


فيقول عنه للعلامة الحلى : «.الحسن بن موسى النوبختىء 
«شيخنا المتكلم الميرز على نظرائه فی زمانه قبل الثلاثمائة وبعدها» 
ويقول عنه الشيخ الطوسى : أنه متكلم 'فلاسعونف وکان اماما حسن 
الاعنةاد غه » ء ونذكر عنه ١الخوانساری‏ ءغى ( روضات الجتات ) 
أنه كان من آفاضل رأس الثلاثمائة المجريه » ٠‏ 


س 04 س 


واذا كنا قد أوضحنا آن الرجل كان نموذجا شاهدا على عبقرية 
الزمان فى القرن الثالث من الهجرة ء» فأنه فى الوقت عينه شاهد على 
عبقرية اكان حبث نشا وعاش ييعداد وكانت اذاث حاضرة من 
حواضر العالم الاسلامى بصفة عامة والدولة العبأسية يصغة خاصة ء 
واذ' جاز لنا آن نصف بغدأد فى تلك الأوئة بكلمات قلائل لأنقل انها 
عاصمة الحضارة الأسلامبة آنذاك هذا عن الرجل زمانا ومكاناً فماذا 
عنه انتماء واعتقادا ؟ ٠‏ الحقيقة آن النوبختی کاں شيعى القلد 
والقالب » عايش وقراً وسمع وتحدث وتفهم وكتب محللا ومؤرخا 
ومصتفا ۰ وکان نتشیعه الامامی آخذا بزمام قلبه وعقله وغلب عليه 
وان کان هذا لم يحل دون عرض جذأب ودقق ليقية حلواثف الشيعة 
على ما سترى ء وربما دفع كل هذا لان يقول الشيخ هبة الدين 
الحسيتى الشهر ستانى عنه فى مقدمه الكثاب قيد الدارسة : « يسرنا 
جدا وجود مؤلف فى فرق الشيعه وزعمائها ومقالاتها وآرائها منذ 
عصر الامام على بن أبى طالب ( عليه السلام ) حتى القرن الثشالث 
المحرى بقلم علامة محائة ته خیدر بعلوم ألاوائل واآراء أذ اهف 
والغرق مثل الشيخ أبى محمد الحسن بن موسى الئوبحتى » ء 


ومن معاصری النوبختی کل من ثابت بن رة ت ۲۸۸ھ واسحاق 
بن حنین ت ۲۹۸ھ وآبو عثمان الدمشقى ء ويلاحظ المڙرخون ان 
صحبهة هؤلاء للنوبختى تعد دلياد على بقائه الى حدود هذا تاريخ 
شيما وآنه صنف الرد على آبى القاسم البلخى شيخ المعتزلة النوفى 
۷ه + آما أهم مصناف النوبختى فهى على الوجه التالى : 


+ الاراأء والدباتات‎ E 
۴ اختصار الكون و القساد لارسطاطالیس‎ E 
س الارزاق والاحال والاسعار ؛+‎ ۳ 


س 00 م 


ه ‏ التوحيد وحدوث العال . 

٦‏ - الرد على اصحاب التناسخ ء 

۷ الرد على آبى الهذيل العلاف فى أن نعيم آهل اأحنة 
bS:‏ » 

۸ الرد على آهل المنطق ء 

٩‏ الرد على العلاة ؛ 

٠ء الرد على من قال بالرؤية للبارى عز وجل‎ ٠١ 

٠ الخصوص والعموم‎ - ١ 

۳ س مجالسه مع آبى القاسم البلخى ء٠‏ 

٠ء فرق الشيعة‎ - ٤ 


(ON —- 


بيان تحليلى ( الكناب : قضايا -زتداعيات ) : 
( النشأة الاحقية التفرق ) 


بعد آن ألحنا الى شخصية الحاتب فلنصل ان الى تحليل 
الكتاب الذى نحن بصدده آلا وهو ( فرق الشيعة ) ذلك الذى يذكر 
فيه مؤّلفه أن « فيه مذاهب فرق أهل الامامة وأسماؤها وذكر آهل 
مستقمها وأختلافها وعللها + 


يقع الکتاب في حوالى ماه وعشرین صفحة من انقطع التو سحل 
مضافا اليها ملحق بأسماء الاعلام والىلدان + 

ويعد هذا الكثاب الذى بين أيدينا رواحدا من اهم الكتب التى 
تؤرخ للفكر الشيعى وتوضح أهدافه ومراميه ء ,ونلاحظ أن ekl‏ 
الذى سلكه النوبختى فى صياغة هذا الكتاب يعتير منهجا قائما 
على الوصف والتحليل على ساس ثاريخى وذلك على نحو من الدقة 
يجعله يرقی لان يكون وثيقة كبرى من وثائق المذهب الشيعى أو 
لنقل اذاهب الشيعية ء ويصف لنا النوبخثى منهجة فاكلا : «وقدذكرنا 
فی کتابنا هذا ما پتناهی الینا من فرقها وآرائها واختلاها وما حفظنا 
مما روى لتا من العلل التى من أجلها تفروا واختلغوا وما عرهنا 
فی ذلك من تاریخ الاوقات » رم ٠‏ 


السمة الاولى التى تصادفنا فى الكاثب والكتاب افن هى دقة 
الرواية و أعتماد الخير بالتمحیس والتحليل » وفتاکد هده السمة 


لل بحر "الطوم المطبعة الحيدرية - النجف ١٣۱۴ھ‏ 1٣۹١م ٠‏ 
() ن * م ص ° 


— OV 


أخرى تجعل من صاحب الكثاب أساسا يرجع اليه آلا وهى الموضوعيه 
فى عرض أفكار فرق الشيعة خاصة بمقارنتها بغيرها من أفكار الغرق 
الاخرى فى آول الكتاب » فكثابته اذن يمكن أن نستبعد معها كثيرا 
من التدكك ء والنوبختى بيدا كتابه بذكر الاحداث التى تأدت بالامه 
الى أن تتفرق الى آهل سنه وشيعة » حيث يذكر أن فرق الامه من 
الشيعة قد اختلفوا فى الامامة › وآن اختلافهم هذا كان سياسى 
الدافع فكرى أو لنقل مذهبى النتهى + 


وقبل أن نلقى الضوء على بعض الفرق ممن جاء دكرهم قى هذا 
الكتاب نريد آن نستعرصض وجهة نظر الحقق فى تلك الفرق حيث 
بقول : « ان الفرق الذكورة فى هذا الكتاب قد انقرضت فى الاكثر 
وبادت آنباؤها وتشتت آراڙها وطویت فی سجل الزمان وصارت 
فى خبر كان ولا لم ببق منها اليوم الا ثلاث ألزيدية والامأميه 
الاثنى عشرية والاسماعيلية ‏ انضوى تحت آلوية هده الثلاث جل 
أبناء الغرق الغابرة وذابت مقالاتها بطبيعة الزمان وتطورت بحسب 
مقتضيات الاعصار والامصار ثم بقيت بالرغم من تبدل ألثقافهونطور 
اللوم ويذكر النوبختى أن الشيعة هم فرقة عى بن آبى طا 
( عليه السلام ) ر» المسمون بشيعة على فى زمان أننبى بر > وآله 
وبعده معروفون بائقطاعهم اليه والقول بامامته ۰ 


(۳) القحمسة ء 

(چڊٍ) بقول تعالی : « فاستغائة الذى من شيعته على الذى من عدره »> 
( التصص - ٠١‏ ) ويتول عز وجل : « وان من شيعته لابراحيم › , 
) إألصاخات (AN‏ ° وشيعة الرجل فى إللغة هم آتداعه وأتنصاره « 
والفرقة على حدة ¢ ويقع على الوأحد والاثنين والجمع والنكر والمۇنك 
وقد غلب هذا الاسم على من يتولى عليا وأهل بيته حتى صار اسما 
لهم والجمع اشيا ٠‏ ويذكر الاشعرى انما قيل لهم الشيعة لاتهم 
اله بر ٠‏ ( الاشعرى : مقالات الاسلاميين ج١‏ ص 1١‏ ) “ 


~~. XOR —- 


ويؤكد النوبختى آن هناك آركانا أربعة للتشيع فى زمان الرسول 
عليه الصااة والسلام 4 وهم کالتالی () ۰ 


١‏ س القداد بن الاسود » وهو من الاركان الاربعة وکان ممن 
سهد مدرا وما معدها من ا ماحد وآیلى یلاء حسناً * وتوفی بالجرف 
على بعد ثلاثة آميال من المدينة عام ۴۳ھ فى خلافه عثمان بن عفان 


وهو ابن سبعين سته وحمل على الرقاب ودفن بالقيع ٠‏ 


کے سلمان الفارسى ۾ وهو أيةا آحد الاركان الاأربعة وكنىته 
أبو عبد الله » كان أول مشاهده الخندق وشهد بقبة المشاهد وفتوح 
العراق وتوفی بالمدائن عام ۳٣‏ أو ۴۷م + 


٣‏ س آٻو ذر بن جندب بن جنادة الغفارى »> وكأن واحدا من 
هؤلاء الاركان الاربعة وهو الزاهد اشهور الصادق اللهجة بشهادة 
النبى و 4 وکان خامس من أسلم + توفی يالريذة سنه ۳ھ آو 
٣۳ھ‏ وصلی عليه ابن مسعود ثم مات بعده فی نفس انعام : 


عنهم النوبختى »ء هاجر الى المدينة وشهد المشاهد كلها » وقيل انه مات" 
سنۀ ۸۷ھ عن ٩‏ عاما ء 


ويوسع النوبختى من دائرة الشيعة حيث يذكر أن كل من وأفقت 
موده موده على ا آول من سمی پاسم السبعة من هدد الامه 4 
لان اسم التشيع قديم : شيعة ابراهيم وشيعة موسى وشيعة عيسى 
والائيباء صلواث الله عليهم أجمعين ر *+ 


(5) فرق الشيعة : ص ۱۸ ٠‏ 
)٥(‏ ن * م ص ۶*۱۸ 


۷0۹ س 


وثمة مقولة أساسية يقابلنا بها النوبختى فى طوائف الشيعة 
بصفه خاصة ويقية الفرق الاسلامة بصفه عامة آلا وهى التعدد 
والتشعب أو لنقل النشتت ١ء‏ وريما كان السيب الرثيسى فى هذا 
التعدد والئشتت هو أختلاف الهم ووسيلة التعبير بالنسية لبعض 
شضابا الدين ومغأهيمه وتصوراته ء 


يقول النوبختى عن كل آولئك : « انهم فرق كثيرة يطول ذكرها 
يۋثمون بعضەم فى الامأمه والاحكام والفتوى والتوحيد وجميع 
فتون الدين ويكفر بعضهم بعضا » «» ويستعرض النوبختى فى هذا 
الكتاب الذى بين آيدينا القدمات التاريخية والدينية وألسيأسية 
لظهور التشيع عموما ولتشعبه ألى فرق وطوائف بصفه خاصهة ء٠‏ 


ويمكن آن نشف من خلال استعراض الكتاب للتشيع وظهوره 
وعمن نطق علږهم هذا الوصف » آن التشيع _ وهو اسباغ الحق 
الالمى أو الاسلامى على امامة على هو السم ة التى تجمسعم 
فرق الشيعة التى انبعثت كلها من صل واحد ثم تشعبت بها الطرق 
وتقطعت ميعضها الاسياب ء 


ولعلنا نحاول فى هذا البيان التحليلى لموضوع الكتاب آن نناقش 
بعض الظروف العام ه حول نشاأة التشيع عموما وكيف نتشعب من 
بعد » وهل كان هذا التشعب فى فرق التشيع طبيعياأ ينسجم مع 
امسار المذهبى لدى الفرق الكلامية الاخرى أم آنه جاء بدغا وغرييا 
عن هذا الساق ؟ لقد ذكرت أن النوبخثى قد أوضح أن ارهاأصات 
التشيع قد هرت ابان زمن الرسول بر فى هؤلاء الاعلام الذين 
ذكرنا وغيرهم » ولکن بالرغم من هذا فان النوبختی يعتبر ظهور 


() ن * مص ۱۷ ° 


سے + س 


التشیع ظهورا كاملا كمذهب متسق الابعاد وکنسق متكامل الملامے 
لم يکن الا معد وفاة الرسول ا 0 


ولعل النوبختی فی أتجاهه هذا قد شارکه کثیر من مژرخی الفرق 
والكتاب ومن آشهر آولئك ابن خلدون ره ء أما الذين يذهبون الى 
أن التشيع نشا مكتملا فى رمن الرسول الكريم فنفسه فمن انسر 
هؤلاء الفقيه الشيعى التأآخر الشيخ محمد الحسين كاشف العطاء 
الذى تابعه كثشيرون فى مقولته تلك ومن بينهم الأستاذ أحمد 
ای 6 


ويقرق آخرون بين التشيع بمدلوله الروحى أو العقاتدى 
والتشيم بمدلوله السياسى ويرى هؤلاء آن التشيع بمدلوله الروحى 
کان موجودا رمن الرسول ا آما التشسيع یمدلوله النسياسى فلم 
يلبث آن ظهر بعد وفاة الرسول الكريم ره » يويد ذلك قراش كثيرة 


(۷) انظر الكتاب ص ۲ ° 

(۸) انظر » العبر ج ص ۱۷۱ ۰ 

(و) الحقيقة ان مسالة انتشار التشيم ايان زمن الرسول الكريم مسالة 
مردودة لعدة أسباب منها أن الرسول بم كان بين ظمرا فيهم وهو 
القحوة والاسوة الحسنئة والمعلم والقائد ومن شم یتلاسی یجراره 
آی معنی قیادی »› وکیف لا وعلی بن ابی طالب نقسه کان تامیذا فی 
مدرسة الرسول ٠‏ ومن ناحية أخرى فان الدين الاسلامى نهى عن 
التحزب والتعصب ر( والتشيم صوره من ذلك ) وأعن القران الكريم 
« أن الحين عند أله الاسلام » ولا فرق فى الاسلام بدن هاشمی او 
قرشی أو تیمی ولا فضل لعربی علی عجمی الا بالتقوی » ونتساعل 
كئلك عن مؤلاء الصحابة الذين قيل عنهم انهم أركان التشيم الارل 
هل كان أحد منهم يضمر أو يظهر كرامية لعثمان مثلا او لابى بكر 
خاصة وآن آبا بكر هو الذى عتق عمار بن ياسر واستخدمه بعد ذلك 
أميرا ٠‏ هكذا لم يكن مناك تشیعم روحی ولاسیاسی بین یدی 
النيبوة ٠‏ 


E 


مثها آن مؤلاء الاركان ألاريعة الذين سبق ذکرهم وهم امان 
الغفارسى وآبو در الغغارى وعمار ين پاسر والمقداد ین سود کان 
تشيعهم يعرف عنهم فى زمن الرسول الكريم ٠‏ ويذكر أبن حجر 
العسقلانی آن النبی مر خاطب علیا بن آبى طالب بقوله : ياعلى 
ات وأصحايك گی الجنة (*1) * 


ومما يوضح التسيع الشديد عند هؤلاء فی جمیع آدوار حیاتهم 
آن آحدهم وهو عمار بن ياسر قال بعد أن انتهت الخلافة الى عثمان 
مخاطبا الناس : « يامعشر قريش » آما اذا صرفتم هذا الامر 
( ويعنى الخلافة ) عن آهل بيت نبيكم هاهنا مرة وهاهنا مرة فما 
آنا بآمن من آن ینزعه اله فیضعه فی غیرکم کما نزعتموه من آهله 
ووضعتموه فی غير آهله » ء 


وقال اداد بن آسود فى نفس الجلس : « ما رآيت مشل 
ما آوڏذی به آهل هذا البيت بعد بينهم » فقال له عبد الرحمن بن عوف 
ما آنت وذات یامقداد ۴ فقال ؛ اثى وال لاحبهم يحب رسول اله 
الت وأن الحق معهم وفيهم ا( *٭ 


آما عن آیی ذر العغارى فقد نسب اليه وله ٠‏ ( +++ والعترة 


الهادية ¢ الذرية الطاهرة من محمد » والصديق الاكر على بن آیى 
طالب » »+ 


(۹) انظر » أصل الشيعة وأصرلها ص ۸۷ ء وضحی الاسلام ج٣‏ ص ۲١۹‏ 

م٠١۷١‎ ۱۵۹ ابن حجر الكى : الصواعق المحرقة - طبعة مصر ص‎ )٠١( 
٠ ۸۷ وانظر أيضا أصل الشيعة ص‎ 

2٤° مروج الذحب جا ص‎ ٠ المسعودى‎ )١١( 

() ن * م ص ۲٤١‏ ۰ 


سم ۷ سسس 


يؤكد كل ذلك أن التشيع بمدلوله الروحى ‏ كما يتمثل من 
هؤلاء وغيرهم ‏ أسيق من التشيع السیاسی الرسمی الذی کان 
مواكيا لمسالة الامامة أو الخلافة مما سنعرض له فيما بعد » بل لقد 
توفی سلمان الفارسی ( ت ۳۷ھ ) وآبو ذر الغغفاری ( ت ۳۲د ) 
قبل تولى على الخلاغة + ٠‏ 


يقول الدکتور كامل الشیبى : لقد مضى اصحاب على فى 
حياتهم على الاخلاص لفكرة الاسلام الاولى التى بنيت فى أرواحهم 
وفاضت على آلسنتهم وخلقهم وطراز معیشتهم * فان التشيع فى 
معدنه هو التيار المعارض لصب الاسلام فى قوالب سياسية واجثماعية 
مصلحية تختلف عن قوالبه الاولى » وآن الشيعة الاوائل قد مأوموا 
سياسة المماعلح واقتناص الفرص التى طبقها المجتمع الاسلامى 
بعد وفاة النبی مباشرة حتی بلغت فى حياتهم آسوا ما رأوا أيام 
معاوية » وهكذا فان التشيع قد عاصر بدء الاسلام باعثباره جوهرا 
له وآنه ظهر كحركة سياسية بعد أن نازع معاوية عليا على الامارة 
وتديير شئون السلمين وهو الخلفيه الشرعى ء ويبقى أن تبلور 
الحركة السياسية تحت اسم ( الشيعة ) كان بعد مقتل الحسين 
مباشرة ء يمكن القول اذن ان التشيع كان تكتلا اسلاميا خلهرتىزعته 
أيام النبى ب وتبلور اتجاهه السياسى بعد مقتل عثمان واستقل 
الاصطلاح بعد مفقل الحسين ( + 


والاخرى سياسية وقلت ان الصورة الروحية لشي سبق من 


(۲) انظر » الصلة بين التصوف والتشيم ص ۱۷ د١‏ 


س ک١‏ — 


ا اا ووم ا ا ار تی نه ات 
السياسى فى ايراز التشيع فى صورته التكاملة ء ولعل مسألة الامامة 
ھی التی یمکن آن نرد اليما ليس التشيع فقط يل أن نرد اھا س 
فضلا عن غيرها من الأسباب - الجانب الكلامى للفكر الاسلامى » 
بقول آبو الحسن الاشعرى : ان أول ما حدث من الاختلاف بين 
امسلمين بعد وفاة نيهم اختلافهم فی الامامة ر ؛ 


ويذكر أبن خلدون فى مقدمته « أن الامامة ليست من مصالح 
العامة التى تفوض الى نظر الامه » ويتعين ألقائم فيها بتعيينهم 
بل هی ركن الدين وقاعدة الاسلام » ولا يجوز لنب اغفالها ري ء 
وتفويضها الى الامة » بل يجب عليه تعيين الامسأم لهم » ويكون 
معصوما عن الكائر والصعائثر » + ۰ 


وسبق آن ذكرت كيف كان الاختلاف حول النشاة فى النتشيخ 
ولکن ظلل خلهور التشیع - سواء کان فی زمن الرسول ر آو بعدة 
E‏ مدینا الى عوامل اجتماعىة وسيأاسية واقتصادىه زه * 


(۴) مقالات الاسلامیین ج۷ ص ۲١٦‏ ° 

(ړړ) لقد تجاوز ابن خلدون هنا وکآنه برید آن تول آنه ما کان ینبغی ان 
مترك الرسرل المسالة معلقة مكذا !1 وفى تصورى أن الرسول سز 
حتی وان کان لم یستخلف آحدا من بعده أو ينص عى خلك فان هذا 
انما كان لحكمة ولم يكن عن تقصور فى التحسب للنتائج » فالمسالة 
مثروكة للمسلمين أن يتشاوروا ويجتهدوا ويستقروآا - فى ضوء 

ما عرفوه عن الرسول بتر - على اختيار خليفته وامام المسلمين من 

بعد ۰ 

(چو) لاحظ كيف أن عيدا من فقراء المسلمين كانوا أكثر الناس. تمسكا 


س چ س 


ولم تكن الموالاة لعلى هى الدافع الاوحد لنشاة التشيع بل 
انه ا اشتدت الظالم على أولاد على فى عمد الاأمويين وكثر نزول 
الاذى بهم ثارت دفائن المحبة لهم وهم ذرية رسول الله یت ورآی 
الاس فيهم شهداء الظلم فاتسع نطاق المذهب الشيعى وكثر أنصاره 
ويوضح لنا الاستاذ أحمد أمين فى كتابه ( ضحى الاسلام ) كيف 
كان التشيع فيذكر آن حزب الشيعة ككل حزب ينصم اليه المخلص 
لبادثه » ومن يرى النفعة فيه ٠‏ فلقد تشيع قوم ايماأنا بأحقية على 
للخلاقه وولده » وتشيع قوم كرهوا الحكم الاموى ثم العباسى 
لاتهم ظلموا منه » آو أن ثوما من قبائل العرب تعصبوا للامويين 
فكان العداء القبلى يتطاب أن يكون خصومهم فى الجائب الاخر > 
وتشيع كثير من الوالى لانهم رآوا الحكم الاموى حكما مصبوغا 
بالارستقراطيه العربية وآن الامو ن لم يعاملوهم معاملتهم للعرب ولم 
يعدلوا بينهم »> فاضطروا بحكم الطبيعة البشرية أن يؤيدوا ‏ ولو 
سرا من عادوهم ولا آعدی لهم من الشبعة »+ 


وتشيع قوم من الفرس خاصه لانم مرنو أ ایام 
الفارسى على تعظيم البيت الالك وتقديسة وأن دم الوك ليس من 
جنس دم الشعب » فلما دخلوا الاسلام نظروا الى ابی ب نظرة 
کسروية ونظروا الى آهل بیته نظرتهم الى البیت الائك ء اذا مات 
الننى 7 فأحق الناس بالخلإامة ا بيته + وهكذا اعننق التشيم 
رات مف شراب فة ل ات أيضا شوم e‏ 
هو لاء ٤‏ قوم آرادوا الانتفام من الاساد 2م فتظاهروا بادعلر فياح:يعة 


ومکرا » ومن ضروب الغلو » العْلو فى التش م وهذا أمر طبیعی 
CC‏ 


() ا أئمتهم 


۵ 


فی کل شرب ففيه دائما اأخلص والدلس › ومن یعتقده دیناً › 
ومن يراه جلبا لصلحه وتحقيقا لعْاية ر ٠‏ 


هكذا كان التشيع مجالا خصبا لتيارات متعارضة اجتمعت على 
التشيع وان كانت قد اختلفت بين محبة خالصة لوجه الله وشفقة » 
وانتقام من خصم » ورياء وتملقا » وتشفيا من عقيدة بضربها فى 
استقرارها ء٠‏ ولكن للاسف الشديد جمعت كل هؤلاء كلمة (شيعة) 
وان كانت الدراسات الختلفه حاولت وتحاول دائما تمحيص عقيدة 
کل فرق حتى يتميز الطيب من الخبيث وان كان هذا ليس بالامر 
المين »+ 


ناتى الان الى تنأول القضية الثانية التى يثيرها كثاب ( فرق 
الشيعة ) النوبختى ألا وهى قضية ( آالاحقية ) آو الافضلية ء ناذا 
كان على كرم الله وجهه - دون غيره من الصحابة _ هو الأحق بهذا 


حتى أخرجوهم من ححدود الخليقية وحكموا فيهم باحكام الالهية » 
الشهر ستائى : الال والنحل جا ص ٠ ) ٠٠١‏ 

وهم * فيما بذكرالاشعرى سموا بغالية الشيعةلانهم غلوا فى لى وقالو! 
فيه قولا عظبما وهم خمس عشرة فرقة منهم : المبيانية والجناحيه 
والحربية والغيرية والخطابية ٠٠٠١‏ الخ ( الاشعرى : مقالات 
الاسلامبين جا ص 1 وما بعدها ) 

ويقول فيهم الشيخ اليد : « والغلاة من المتظامرين بالاسلام الذين 
تسيوا أمير الؤمنين والائمة من ذريته ٠٠‏ الى الالوحية والنبوة ء 
ووضعوهم من الفضل فى الدين والدنيا الى ما تجاوزرا فيه » والغلاة 
ما تجاوزوا فيه الحد وخرجوا عن القصد وحم ضلال كفار » *. 

( الشيخ الفيد : تصحيح الاعتقاد طه ثانية ص 1١‏ طبعة تبريز 
۷ھ ) * 


س ۲٦‏ س 


آحمد صبحی : ما معنی آن يدين قوم بموالاة على الى يومنا مڌ | 
ويرون أحقيته بالخلافة بعد النبى ويجعلون اماأمته عقيدة لهم قد 
يلحتها البعض بالشهادتين رم بل لقد خلع يعض العلاة عليه صفة 
التقداسة ووصلوا فى التشيع له الى حد التالية ء 


ويذكر الدكثور أحمد صبحى بداية آنه ينبغى التفرقة 
بين مأ قيل فى أحقية على ووجوب موالاته تبريرا وما كان منها 
تعليلا » آما ما كان تبريرا فذلك الحشد الهائل من الايأت والاحاديث 
التى سباقها الشيعة لبيان أحقيته بالامامة وافضليته على سار 
الصحاية ء لقد والوه آولا. ثم التمسوا لتبرير الموالاة آدلة سمعة 
جاء بعضها متعسفا ومنكرا من سار اذاهب »> وآما مأ کان ثعليلا 
فیتعلق بوقائع تاریخيه وخصال شخصيه لا سبیل الى 'انكارها أو 
تحويرها »١٠ر‏ ء آما عن الوقائع الثاريخية والخصال الشخصية المنعلقة 
بافضلیة على ین ابی طالب ومن ثم آحقيته فى الخلافه والامامه » 
فأهمها عامل القرابة فعلى هو اين عم النبى بر » وقد تكفل النبى 
بعلی حین آصاب القحط قریشا فتربی على فى بيت النبوة وشب 
ملازما له مقتغيا آثره ولم يتلق أية تربية من بيٽ آخر » فكان 
آول الناس اسلاما وهو ابن سيع آو تسع سنين » 

ومن بین جمیع بنات النبى لر لم تبق له ذرية الا من صلب 


على » ومن ثم كان للوراثة دورها فى نخلرية الامامة بمفهومها الشيعى: 
وقد التتمس الشسيعة لتأكد هذا الدور انتقال التراث الروحى لكثير من 


۲۰۹ احمد آمین : ضحی الاسلام ج ص‎ )١ ٤( 
حيث تذهب بعض فرق الشيعة الى اضامة عبارة : على ولى الله الى‎ )#( 
+ الاذان بعد الشهادتين‎ 


س ۷ س 


الائيياء فی‌ذریاتهم را *٭ وذلك من خلال قوله تعالی D‏ ولقد آرسلنا 
نوحا وابراهیم وجعلنا فی ذریٹهما النبوة والكتاب » (الحدید  ٠)۲۹‏ 
بل لسيرته الشخصية فى سموها وفضائله وعلمه ء فهو الشجاع 
العالم العادل الحازم الفقيه ء فلقد شارك فى الغزوات كلها الا غزوة 
رة الى عك من عتم الخروج العا بال كرت الرسرل ق 0 
جعله نابا عنه فى الدينة ٠‏ وفى الغزوات التى خرج فيها كان ذا 
شجاعة واقدام كبيرين خاصة فى غزوة خبير » حيث حاصر ال)سلمون 
الرسول بر : « لاعطين الراية غدا الى رجل يحبه اله ورسوله 
Ei"‏ الله ورسوله کرار غیر فرار » حتی بات کل صحابی یتمئی 
آن يكون ذلك الرجل المقصود » ثم سلم النبى الراية لعلى فاقتحم 

وأما من صور عدله آن فقد مرة بيضته فى الحرب ووجدها فى 
ید يهودى فتعرف عليها وكان على اذاك آميرا للمؤمنين واختلف مع 
اليمودى حول حق امتلاكها فانفقا على اللجوء الى القضاء وحينما 
بينما لم يعر الرجل الأخر اهتماما » وهنا غضب على وقال لثقاضى 
أنت لم تعدل فى الاولى فكيف ستعدل فى الثانية ونحاه وآمر بقاض 
غیره کی یفصل فی المسالة ء 


° ١ د‎ ۲١۹ انظر د* صبحى : الزيدية ص‎ )٠١( 
° 1١۹١ الموسوى القزوبني : أصول العارق ص‎ )( 


—- ٦A س‎ 


آما عن علمه وما آوسعه وفتهه وما آغزره فجدث ولا تکف حيث 
اشتهر كرم الله وجهه من بين الصحابة جميعا برجاحه عقله وسعة 
فهمه حتی قال عنه عمر بن الخطاب رضی الله عنه : بس الام 


بآرض ليس فيها آيو الحسن ء 


یقول ابن آیی الحدید ر٣٥‏ : ما آقول فی رجل اليه تعزی کل 
فضبلة وتتتهى اليه كل فرقة وتتجاذبه كل طائغة ء فهو رآس الفضائل 
ا دک ی بے ایت ده اک ی ای ر ا 
احتذى ء وآشرف العلوم هو العلم الالهمى ٠٠١‏ فالمعتزلة وكبيرهم 
واصل ه ن ی فاع بن د ن ال وو هاشم 
تلميذ آبيه وآبوه هوابن على وتلميذه ٠‏ آما الأشعريه فان أيأ الحسن 
الاشعری تلمیذ آیی على الجیائی أحد شيوخ المحتزلة ء وأما الامامية 
والزيدية فانتماؤهم اليه ظاهر ٠‏ وما فى علم الفقه فان آيا حفيفة 
التعمان قد قرأ على جعفر بن محمد وكأنيقول : لولا السنتان ( اللتان 
قضاهما تلميذا لجعفر ) لملك النعمان » والشافعى قرا على محمد ين 
الحسن فيرجع فقهه الى آبى حنفية » وآما أحمد بن حنبل فقد قراً 
على الشافعى »ء آما مالك بن آنس فقد قرا على ربيعة على عكرمة 
وقراً عكرمة على عبد اله بن عباس وتر عبد الله بن عباس عن علىء 
وآما فقه الشيعة فرجوعه اليه ظاهر ء 


OE EE EO‏ الى على حبث أن اكثره 
عن ابن عیاس الذى لازم عليا وانقطع اليه ء كذلك علم الطريقشهة 
والحقيقة وأآحوال e‏ ماب هذا E SE‏ الاسلام 
اليه ينتهون وعنده يقفون وصرع بذلث سیوخهم وعام النحو 


(۱۷) ابن آيى الحديد : شرح نهج البلاغة مجلد (۱) جا ص ٠١١‏ ومايعدها 


س ۹۹ — 


مدين الى امام الفصحاء وسيد انبلغاء حيث آنه هو الذى أنشأه وأملاه 
على آبى الاسود الدولى ء وعلى الجملة يتنافل الشيعة الحديث 
الشريف : آنا مدينة العلم وعلى بابها ء 


واذا كان على هكدا مصدر اللوم ومنيعها كان هو ألا شل ومن 
ثم الاحق بالخلافة والامامة من بعد الرسول بر ٠‏ 

أما عن تبرير الشيعة لاحثية على بالتشيع وبالامامه فهاهم 
يذکرون آن رسول الله یړ دعا بنی عبد المطلب فی منزل عمه آبی 
طالب وتال لهم : يابنى عبد المطلب ان الله بعثنى الى الخلق كافة 
وبعثنى اليكم خاصة فقال : « وأنذر عشيرتك الاقربين » وأنا 
آدعوكم الى كلمتين خفيفتين على اللسان ثقيلتين فى أليزأن تملكون 
تهما العرب والعجم »> وقنقاد لکم بھما الامم ه وتدخلون بهما الجنهة 
وتنجون من النار مشهادة أن لا اله الا اله وآنى رسول الله » فمن 
یجیینی الى هذا الامر ویژازرنی على انقیام به بکن أخی ووزیری 
ووصیی ووارٹی وخلیفتی من بعدی » فلم یجبه أحد منهم ء۰ فقال 
أمير المزمثين ( على ) آنا يارسول الله آوازرك على هذا ألامر فقال : 
اجلس ء ثم آعاد القول على القوم ثانيا فصمتوا فقال على : فقمت 
فقلت مثل متالثى الاولى فقال : اجاس ء ثم عاد القول ثالثة » قلم 
ينطق أحد منهم بحرف ء فاشمت فقلت : آنا أوازرك على هذا ألامر 
فقال اجاس فأنت آخی ووزیری ووصیی ووارثی وخلیفتی من بعدی* 
فنهض القوم وهم يقولون لابى طالب : ليتك اليوم آن دخلت فى 
دين اين أخيك فقد جعل ابئك وزيرا عليك ٠«‏ ء لقد رأى الشيعة 


)۱۸( ابن تيمية : منهاج السنة النبوية + ٤‏ ص ۸ 


+۷ س 


فى هذا الحديث الذى ورد بصيغ مختلفة سندا كبيرا لفكرتهم عن 
أحتية على والنص الجلى على امامته ء 

ثم هناك الحديث الهام حديث الغدىر والذى اتخذه الشيعهة سندا 
لاحقية على الكاملة غى خلافة المسلمين بحد رسول اله ر ٭ فقد 
خرج النبى بر من مكة بعد حجة الوداع ء وفى الطريق نزل عليه 
الوحى : « يا آيها الرسول بلغ ما آنزل اليك من ربك وان لم تفعل 
فما ملعت رسالته » وکان النبى عتد غدير خم » فآمر بالدرجات وجمع 
الناس فی یوم قائظ شديد القىظ ء ودعا عليا الى بمينه وخطب فقاأل: 
لقد دعیت الی ربی وأنی مجیب » وانی معادرکم من هذه الدنیا وانی 
تارك فيكم الثفلین : کتاب اله وعترتی آھل بیتی ٤‏ ثم آخذ بيد على 
ورفعها وقال : باآيها الناس آلست أولى منکم پآنفسکم ٭ ثالوا : 
على ء قال : من کنت مولاه فعلی مولاه ء اللمم وال من والاه وعاد 
من عاداه واتصر من قتصره وآخذل من خذله وآدر الْحق معه حيشما 
دار ٭ فقال عمر : بخ بخ اصبحت مولای ومولی کل ممن ومڙمنهء 
ثم عاد الرسول الى خيمته ونصب لعلى آخرى بجانبها » وآمر 
اأسلمين أن ببايعوه بالامامة ويساموا له بامرة اأؤمنين جميعا رجالا 
ونساء ر١‏ » 


لقد اتخذ الشيعة من حديث غدير ضم هذا سئدا ويا وصريحا 


(۹) ن ° م : ج٤‏ ص ١‏ » والمجلس : حياة القلوب س ٠۲۹‏ 

(و) يعترف أعل السنة جزئيا بصحة هذا الحديث وأولوه بان القصود 
من الولاية هنا هى الولاية الروحية » أما السلف من الحنايلة المتشدمين 
فتقد أولوا الموالاة بعحم الكراميةء وأنكر السلف المتأخرون هذا الحديث 
اتنكارا تاما °٠‏ 


م إ۷ س 


مثل : « آنت منی بمنزله هارون من موسی » الا آنه لابنی بعدی 2 ء 
كذلك ذكر الشيعه نصوصا آخرى من القرآن وفسروها تفسيرا 
مجازیا الى حد كيير ء وكلها تنصب على النص على أمامة على بن 
آبی طالب ء كما آيدوا ما يذهبون اليه من أحقية لى الى ذكر بعض 
الوقائع منها أن الرسول بم بعث به الى مكة أيقرا سورة براءة بدلا 
من آبی بکر ٠‏ 

ويذكر النقيب آبو جعفر فى بيان أسباب قداسة على وأحقيته 
وأفضنیته وما احثله من مکانة فی قلوب شیعتہ آنه لا کاں آکثر الناس 
موتورین فی الدنیا اذ امستحقون آکثرھم محروموں بینما الحمقی 
والجهلاء حظهم من ادنا عظيم مدر عليهم الخبراث » یل أن 
ذوى الفضل والاستحقاق غالبا ما تضطرهم الدنيا ائى الذل والحضوع 
الى هؤلاء دفعا لضررهم أو استجلابا لنفعهم ء ولا كان على مستحقا 
مجروما بل هو آمدر امستحقين امحرومین وسیدهم وکبیرهم » فان 
الذين ينالهم الضيم وتلحقهم اإذلة يتعصب بعضهم لبعض ويكونون 
اذا کان من هؤلاء امحرومين رجل عظيم القدر جأيل الخطر كأمل 
ذلك محروم قد چرعته الدنيا علاقمها » وعلا عليه من هو دونه وتحکم 
فی حسابه ولا داثر ی خلدہ 4+4 ولا کان آحد من الناس درفقت 
ذلك له ولا يراه آهلا له ء ثم کان فى آخر.الامر آن شتل ذلك الرجل 
الجليل وقتل بنوه من بعده ۰۰ وسبی حریمه ونساژه وتتبع اهله 
وينوه بائقتل والطرد والتشريد والسحون د فضلهم وزهدهمم 
وعبادتهم وسخاثهم وانتفاع الخلق بهم » فهل يمكن أن لا يتثعصب 


س ۷ س 


البشر كلهم مع هذا الشخص وهل تستطيع القلوب أن لا تحبه 
وتهواه وتذوب فيه وتتځنی فې عشقه انثصارا له وحمیه من آجله 
وامتعاضا مما ناله ر٠‏ ء وانفق مع الدكتور صبحى مى أن تحليل 
النقيب آبى جعفر لسر التشيع لعلى يجعل من الوالاة شيا آقرب: 
الى الشفقة منها الى القداسة ء فلقد جعلها عاطفة تجمع من جمعتهم 
الصاثب » ولو كان التشيع راجعا الى العاطفة لانتهى من زمن بعيد 
أذ العواطف ليا تدوم ر“) ۰ 


ومع تسليمى برغبة الدكتور صبحى فى ضرورة التماس أسباب 
فعتتند آنها _ فضلا عن الأسباب النطقبة والعقلانية _ مناط ظهور 
مشآن العاطفة الدينية الصادقة حيث يمكن للعأطفة الغردية أن تشدل 
أو تزول آما بالتسبة الى العاطفة الجمعية وهى أسأس التشيع لعلی 
فأعتقد آنها _ فضلا عن الاأسباب النطقية والعقلائية س مناط ظهور 


واعتقد آن بقاء التشيع واستمراره ‏ بالرغم من آنه بدا 
تشيعا لشخص وهو على ومن بعده بنيه الا أن سر هذا البقاء 
والاستمرار انما مرده الى امتزاج التشيع لشخص مع التشيع لبدا 
ولجموعة مبادیء أو لنقل هو النتشیم لیادیء تجسدت فی شخص + 
هكذا منت ايمانا عميقا بامامة على وأحقيته فى نلك الامامة »> 
ولعتوا من على منابرهم الى يومنا هذا الغاصبين الثلائة ( أبو بكر 
وعمر وعثمان ) وهذه هى فقطة البدء فى مذاهیهم فلبفیهۀ کانت 
أو غير فلسفية ء ولقد دفعت البالغة فى أفضلية على وأحقيته بالامامة 


(*۲) این آبى الحديد : شرح نهج البلاغة مجلد ۲ ج١٠‏ ص ٥۷۷-0۷١‏ + 
)۲١(‏ دء احمد صدیحی : الزيدية ص UY‏ + 


س إ۷ سس 


انشيعة الى اضفاء القداسة عليه كرم الله وجهه ونسبوا الى الرجل 
كثيرا من الاقوال والافعال بما لهه آو يقترب به من التأليه » من 
ذلك نسبتهم الى على هذا الول : « وال لقد كنت مع ابراهیم فی 

الثار وآنا الذى جعلتها بردا وسلاما وكنت مع نو فى السفينة 
وآنجيته من العرق وكتت مع موسى فعلمته التوراة وأنطقت عيسى 
فى المد وعلمقه الانجيل كنت مع يوسف فى الب تأنجيثه من كيد 
اخوته e‏ 


ويزعم بعض الشيعة آن عليا رضى اله عنه كانقرآن 0 
ولا یأتیه الباطل من بین یدیه ولا من خلغه وأنه خالد بخلود القرآن 
وأن هذا الخلود مستمر الى يوم يبعثون + والقرآن مفتقر الى على 
وآنه والثرآن سواء بسواء وآن كل ما للكتاب من فضل وعظمة فهو 
أعلیى لكان التلازم والعلاقة بین الاثنين ر٣)‏ ء٠‏ 


وآنشد آبو عبد الله الحسين بن آحمد بن الحچاج الشيعى أبياقا 
دن الشعر يذكر فيها جانبا من هذا التقديس مش : 


ياصاحب القبة البيضاء فى النجف. من زار قبرك واستشفي اديك شفى 
زوروا ابا الحسنن الهادى فانكم تحظون بالاجر والاتبال والزلف 

زوروا لن یسمح النجوی لدیه فمن زره بالقبر ملهوفسا لدیه کی 
ذا وصلت فاحسرم قبل مدرک له ملبيا وسح نسدها حوله وطف 


وان اسماءك الحسنى اذا ثليت على مريض شفى من سقمه الدنف 


(۲۲) نعمة امه الجزائرى : الانوار النعمانية ء تحقيق القاضى الطبطبائى 
جا ص ۲۱ تبریز - بدون تاریخ ۰ 

١١١ م‎ ١١" محمد جواد مغنية : امامة على بين العقل والقران ص‎ )١( 
۰ 3٩۷۰ بیروت‎ 


— ۷٤ = 


هذه وغيرها تماذج من الذهاب فى التشيع لعلى ولال البيت 
مبلا فيه تجاوز كبير وتجن على الرجل واستتطاق له بما لم يقل ء 
واذا كان الشيعة ينظرون الى الامامة على نها اغتصبت من على رضى 
الله عته وهو الاحق بها ممن سواه ء فانهم تجاوزوا الحق الى عدم 
الحق أو لنقل انهم جاوزوا بتشيعهم لعلى ما يستحق الى مالا يستحق 
حيث غلوا وتطرفوا » وهذا بدوره يقودنا الى القضية الثالثة والاخيرة 
التى يثيرها كتاب ( فرق الشيعة ) للنوبختى وما يلقى حول هذه 
القضية من ظلال كثيغة ونعنى بها قضية ( التفرق ) . 

ان قضية ( التفرق ) تكاد تكون آهم قضية يثيرها كتاب النوبختى 
بل هى الاساس الذى قام عليه هذا الكتاب ( فرق الشيعة ) والحقيقة 
آته بدا بمقتل على دور جديد صب التشيع فى قالبه ء فبعد أن كان 
التشيع ايجابيا لم ينكر أحد صلته الوثقى بالثل الاسلامية التى 
كان الشيعة الاوائل قدوة الناس فيها » دخل التشيع مى دور الخوف 
والانكماش والفز عوالسلبية بعد آن‌انتصر معاوية:ممثل التيار القابل 
لعلی فی صفین ثم ساعدته الظروف حیث تم قتل على واسنتب له 
الامر ء ولقد لس على قبل قتله انحدار الثل الاسلامية الى المصلحية 
والامر الواقع فقال فى مرارة قاتلة : 
( آلا ان بلیتکم قد عادت قبل هیئتها یوم بعث الله نبیکم » ا» ۰ 

وهذا القول حقيقه بثير حسرة فى الئفس عند تأمله ملقد عثى 
علی آنه قد تبدد کل ما بناه المسلمون الاولون وذهب کل ما سعى 
الاسلام لاقراره فى العرب وغیرهم وعاد الاسلام وقد صار تاعا 
ممزقا لم يبق منه الأ رسومه آما الجوهر فقد دفن مع من مأت من 


المسلمين الاولىن (*) ٭ 


(۲۶) نهج البلاغة جا ص ؟: ٠‏ 
)۲٥(‏ انظر الصلة بين التصوف وانتشيم جا ص٥۸ ٠‏ 


— ۷0 


ولقد زاد الشيعة شقاء تنازل الحسن لعاوية سنة ١٤۸/١٦٠م‏ 
فصاروا فى حاحة الشغاعة والضراعة لانهم وقعوأ فى قبضة عدوهم» 
وكانت حجة الحسن فى تنازله قوله : « ۰ کرهت آن آقتلکم على 
الك » ر ءولعله أراد من ذلك فى الواقع أن ببقیى اهل البيت ‏ 
بعد قله تاصرهم ‏ قدوة للاسلام ومثابه ومرجعا وفى مكان مستقل 
عن الطمع والأدة وكان يرى أن هذا هو السبيل الوحيد الى أعأدة 
الامور الى نصابها : بالحسثى والوعظة الحسنة ء 


لقد كانت الاسباب التاريخية والسياسية فضا عن غيرها من 
الاسباب داعا الى التفرق والاختلاف » فبالرغم من كون ( المسأيع ) 
واحدا الا أن الشيعة تفرقوا واختلفت كلمتهم وتقطعت بهم الاسباب 
واعتقد آن هذا الامر فى التفرق طبيعى ولیس غريب عن مسار 
العقائد والذاهب ء ومرد ذلك عندى الى عدة أسياب : 


٩‏ اختلاف دوافع التشيع عند هڙلاء كما دکرنا »> فلم یکن 
النتشيع لديهم على درجۀ وأحدة وأتما اختلف باخثلاف الدوافم 6 
ومن ثم لا يمكن آن يكون موقف من نشيع محبة خالصه لال البيت 
کموقف من تشيع شفقة آو كموقف من تشيع أنتقاماً ٠‏ 


۲ ثمة مسالة أخرى تلحق بالسبب السابق وهو عمق عقيدة 
كل واحد من هؤلاء الشيعة » فمن كأن مؤمنا بالاسلام حقا وشايم 
علیا و آل بیته فقد کان معتدلا فی تشیعه آما من تشیع نغاقا ورغبه فی 
التشغى فقد تطرف وغالى » ولا يخفى ما لهذا الفريق الاخير من 
آثر مدمر لا فى عقيدة الشيعة فحسب بل فى العقيدة الاسلامية بوجه 
عام والی يومنا هذا » 


* ٠٠١ الصواعق المحرقة ص‎ )۲١( 


س ۷٦‏ س 


۳ ان التشيع فى معظمه الم يكن لبادىء وانما كان لأشحاص 
وأعتقد أن المعادىء لا نتعدد كالاشخأص وانما تتوحد خاصه اذا 
كانت سامية » آما الاشخاص - مهما كان فضلهم ‏ فمتعيرو الامزجه 
ومتقليو الاحوال والآهواء »> ومن تم دفع التشيع لکل شخص !لی 
مزید من التفرق والاختلاف ء يضاف الى ذلك الاختلاف فى تفسير 
مسألة الامامة أو لنقل فى تفصيلما على شخص كل ( مشايم ) ٠‏ 
فاختلاف الرؤی أذن وتعدد وجات النظر فى فهم يعض السائل 
ا الام کن ا عار فى ری الات و 


واذا ما تمدثنا عن فرق الشيعة بين الأعتدان والعلو مائضا 

نجد شیعیا معتدلا وهو ابن آبى الحديد يقول فى معتدلى الشيعة : 
وكان أصحايتا أصحاب النجاة والخلاص والفوز فى هده المسالة 
لاتهم سلكىا طريتا مقتصدة » قالوا انه أفضل الخلق عى الاخرة ء 
واعلاهم متزلة هى الحنة +بواقضل الخلق فى الحثا > وأكرة 
خصاتص ومزايا ومناقب » وکل من عاداه أو ابغضه مانه عدو له 
سبحانه وتعالى وخلد فى النار مع الكفار والمنافقين + الا أن يكون 
ممن ثبتت توبته » مات على توليه وحبه ء فآما الافاضل من المهاجرين 
الذين ولوا الامامة قبله » فلو أنكر امامتهم وغضب عليهم وس خط 
فعلهم فضلا عن آن يشهر عليهم السيف أو يدعوهم !لى نفسه > لخلنا 
انهم من الهالکين کما لو غضب رسول اله لړ وآله لانه قد ثبت 
آن رسول اله مر قال : « حربی حر بك » وسلمك سلمی » وآنه 
قال اللهم وال من والاه وعاد من عاده » ء وقال : لا حبك الا 
مژمن » ولا يیعغضك الا منافق » » ولکئا رآیناه رضی امامتهم وبایعهم 
وصلى خلفهم » وآنكحهم وآكل فيئهم » فلم يكن لنأ أن بتعدى فعله 
ولا فتجاوز ما اشتهر عنه » الا ترى آنه لا برىء من معاوية رتنا منه» 
وا لعنه لعناه ء وأا حکم بضاال آهل السام ومن کان فيهم .من 


— NY — 


بقايا الصحابة « كعمرو بن العاص » و د عبد الله » أبثه وغيرهما 
حكمنا أيضا بضلالهم » وإلحاصل آننا لم نجعل بينه وبين النبى 
ا ال رقية النيوة » وأعطىناه كل ما عدا ذلك من الفضل الشترك 
بينه وينه » ولم نطعن فى آكابر الصحابة الذين لم يصح عندنا أنه 
طعن خيهم ر e‏ 


أما غلاة الشيعة وما ترتب على غلوهم من تفرق واختلاف > 
وأساس غلوهم, يتوم على اضفاء صفة القداسة والتاله على على 
رض الله عنه » وروا له من المعجزات والعلم بانغيبات الشىء الكثير 
وقالوا انه کان یعلم کل شىء سیکون » ووضعوا على لسانه ما چاء 
فى فهج البلاغة « اسالونی قبل آن تفتقدونی » فو انی نفسی بيده 
لا تسآلوننی عن شىء فیما بینكم وبين الساعة »ولا عن تهدی ماه 
وتضل ماه لا آنبأنكم بناعقها وثاثدها وسائقها ومناح ركابها ومحط 
رحلها ومن يقتل من أهلها قتلا ومن يموت منهم موتا ٠٠١‏ الخ ) (") ٠‏ 


وروا له آنه أخبر بقتل الحسين وآخبر بكر بلاء وآخبر بالحجاج 
٠‏ وأخبر بالخوارج ومصيرهم وبتی آمبة وملکهم وآخبر ببنی بوبه 
آولاده چ 


أن هذه الاخبار وأمثالها انتشرت يبن غلاة الشبعة حتی لیکادون 
یذکرون آن علیا آخبر ہما کان وما سيون الى يوم الدين ٠‏ ويرجع 
الاستاذ آحمد آمين انتشار هذه الخوارق والمعجزات بين غلاة الشيعة 
الى جخرافية الاعتقاد بمعنى أن العُلو وانتشار مثل هذه البالغات 


(۲۷) شرح نهج البلاغة ٠‏ 
(۲۸) انظر ء أحمد آمين : فجر الاسلام ص ۲۷*١‏ ° 


۷۸ س 


انما ساد كلا من العراق وفارس ء وغنى عن البيان آن هذين البلدين 
ا من فديم الزمن منبع الدات امدثلفة والداهب العريية ء ملقد 
دادت فیهم من قبل تعاليم دانی وردں واین دیدسان وعيرهم 
يضاف الى ذلك أن بهما يهودا ونصارى سمعوا اذاهب المحتلفة 
فی لول اله فی بعض الناس ۰ کل هذه 'لامور چعل منهم من يژله 
عليا » آما العرب فكانوا أبعد الناس عن مثل هذه المقالات والاراء 
والمذاحب ألدينية ٠‏ فلقد بت عليهم حيانهم البيطه وغطرتهم آن 
يلصقوا بمحمد - وهو رسول اله _ الوهية » فكيف بهم يلصقونها 
بعلى ر٣»‏ ء وكيف لا والترآن يعلن على لسانه لر « انما آنا بشر 
مثلكم يوحى الى انما الهكم اله واحد » . 


والنوبختى فى كتابه ( فرق الشيعة ) يفرد جزء كبيرا أعرض 
فرق غلاة الشيعة ويوضح شططهم ويعدهم عن جادة الحق ء وبلاحظ 
أن آشهر فرق الشيعة مما بقى حتى يومنا هذا ثلاثة هى الائنا عشر 
والاسماعيلية والزيدية وهذه الأحيرة هى أكثر تلك الفرق اعتدالا . 


ويرى الدكثور أحمد صبحى آن الاختلاف بين هذه الفرق الثُلاث 
له وجهان : وجه ظاهری یتصل باختلافهم فی تحديد أشخاص الائمة 
بعد النبی ر آو بالاحری بعد الحسین » ووجه آخر حقیقی يتصل 
باسلوب المعارضه السياسيهة للنظام القائم 7 


آما الاثنى عشرية فقد جعلت الامامة فى ذرية الحسين فقط 
ممن آثر التقية بدءا بعلى زين العابدين وانتهاء بالامام العأئب 
محمد ین الحسن العسكر ى الذى بعثر الهدی المختخلر عند هم » 


(۹) ارجح السايق ص ۲۷١‏ ˆ 
)۲۰١(‏ الزیدیة ص ٤۹4‏ ہ 6١‏ ء 


۷۹ س 


وآما الأاسماعيلية فقد جعلت الامامة بعد جعفر الصادق _ الامام 
السادس فى سلسله الائمة لدى الامامية ‏ الى أيه الاخير اسماعيل 
ومع ما اسيع من آنه مات فى حياه أبيه الا أن الامامة لدى الاسماعبلية 
لا تنتقل من الاخ الى آخيه الا فى الحسن وألحسين فقط ء وأتما 
تتفنتقل الامامة عندهم من الاباء الى الابناء » فمن جعفر الصادق 
الى اسماعيل ابنه ثم الى محمد ين اسماعيل وهكذاً ه٠‏ 


آما انزيدية فوسعت من داثرة الامامة حيث جملتها في كل 
فاطمی عالم عدل جاع خرج بالسیف » ومن ثم آثرت زیداأ على 
آخیه الاکبر محمد الباقر ابنی على زین العابدين ء تم ساقت الامامة 
ب ر آل اه بخن ك الا ن ال الخاجن بال 
شاد الخروج آهم مبداً لدى الزيدية ‏ سواء آكان الامام الخارج 
منتسبا الى الحسن أو الى الحسين ٠‏ واذا كانت الاثنا عشرمة 
والاسماعيلية متفقتين على تكريس الامامة فى ذرية الحسين دون 
العسن ء فان الزيدية تجعلها فى ذرية السبطين دون تمبير يشرط 
الخروج ء 


ويزخر كتاب ( فرق الشيعة ) للنوبختى بذكر الفرق التعددة 
للشيعة الا أن أكثر مأ عرض له من تلك الفرق قد باد واندثر آو اندمج. 
فى غيره ليشكل فى النهاية هذه الصورة التى عليه التشيع الى 
ا ا 
تقويم : 

ل بنفصل الكتاب عن الكائب فکراً وانتماء » وكتاب ( فرق 
الشيعة ) للنوبختى يعد من آهم كتب الفكر الشيعى على الاطلاق ٠‏ 


i YA+ — 


کبیرا ن يريد آن يتعرف على آراء الضيعه عن قرب ٠‏ والنهج الذى 
اكه الولف می هذا الکتاب ‏ شان معظم كتاب الفرق ‏ النهج 
التازيخى القارن حيث يستعرض بدايات نشاة التضيع والعوأمل 
ا E E‏ 1 
الى الشيعي امعتدل الذدى انرای ل ون e‏ ت 
وربما جعله ذلك اهلا لان يكون من النقأب الذين يستريح اليهم اى 
ياحت فى مجال الفكر النيعى ء ولم لا يرتاح اليه الرء وهو الامين 
فی کلمته الوضوعی می عرضه » الدقیق فی سياقه »› الواسح فی 
علمه وقافته ٤‏ وهو فی هذا کله بتحلی بروح العالم المتزن 'الذى' 
يعالج المساثل فى هدوء دون آأدنى انفعأل وما سوأ أن بنفعل العتماء. 
أن ا تعصب اما : :مع أوضد وهو فى الحالتين ذمیم +والظاتب 
يعد وثيقه عن الفكر الشيعى التحرف حيث يركز النوبحتى اعتمامه. 
فى بيان أهم القرق الخالة عن جادة السبيل ء 


هذا عن الهج الذی سلكه الكاتب فى مؤلفه أما عن الموضوع 
فهو يلقى الضوء على واحد من هم اتجاهات الفكر !لكلامى آلا وهو 
الاتجاه الشيعى بماله وما عليه ء والكتاب يشر .عدة قضايا ومسائل 
ركزنا اهتمامنا على ثلاث منها آلا وهى : قضية النشاة وما آثارتة: 
من تداعيات حول مكان وزمان ظهور التشيع ؛ ثم قضية الاحقية 
أو بألاحرى آفضلية على بن أبى طالب على غيره من الصحاة ومن. 
جدارته واستحقاقه لخلافة رسول الله فى اماأمة المسلمين مع ما 
يقتضيه مفهوم الامامة عتدهم وتقديسهم لهذا اموم « وأخيرا 
خرجنا من الكتاب بالقضية المامة آلا وهى قضة التفرق والاختلاف 
وأسبايه ودواعبه ٠‏ 


A۱ —‏ س 


ولعل كتاب ( فرق الشيعة ) للنوبخثى بما يحوى من معلومات 
وآراء لجدير بان فعتدره آحد اأراجع الهامه عن الفكر الد اشم قدیماً 

بقى آن آوضح أن الفكر الشيعى كما نظر اليه الكثيرون على 
ينه يمثل اتجاه العارضة فى الاسام » أن هذا الفكر مدين قى 
وجوده الى ظروف سياسية قامت على آسس دينية فامتزجت السياسه 
بالدين من خلال ( الامامة ) مما ميز الشيعة عن غيرهم من المسلمين 
وجهات نظر فرقه فى أسلوب المعارضة على انحاء ثلاثة : 
الزيدية 
مبدا آساسيا لاراتها » انها المعارضة التمثلة فى سلاح ( السيف ٠)‏ 
الائنا عشرية ٠‏ 

وقد تبنت مبدا الامامة الروحية » وقد اتخذت من ( النقية ) 
مبدأً أساسيا لمعتقداتها : انها المعارضة المتمثلة فى سلاح (الكلمة)ء 
الأسماعيلية : 

وقد تبنت مبدا الامامة الباطنية القائمة على القول : لكل خاهر 
باطن » هادفة بذلك الى اخفاء مقاصدها » انها المعأرضة المتمثلة فى 

مکذا ثتخذ کل وأحدة من کبار فرق الشبعه من مفهوم الامامة 
معن يناسب طموحاتها وتطلعاتها ويصلح لان يكون أساسا لارائها 
الطایع السیاسی وان تزین بزی دينى ٠‏ 


انیا 
المغنى فى أبواب التوحيد والعدل 


للقاضى عبد الجبار بن أحمد 


( دراسة فى فكر العتزة ) 


کے 0 س 


عن الولف وظروف فاته : 


هو عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجيار بن الخليل 
بن عبد الله الهمزانى الاسد أبادى ر« ٠‏ يلقب بعماد الدين حينا » 
وبقاضى القضاة أكثر الاحيان ء آما بالئسبة لتصنيفه وفقا لطيقات 
الاعتزال فيو يآثى على رأس طبقة الاعتزال آلحادية عشر د ء وهو 
يعتبر ممثلا لمدرسة البصرة فى الاعتزال ٠‏ وتذكر بعص كتب الاعلام 
أنه عاش وعمر حتى جاوز التسسعين من عمره وتوغى عام 
0(" * 


ولقد كانت ولادته فى أسد أياد فى ظل أسرة كادحة وآب 
يخترف مهنة الحلاجة حيث يصدر حليجة الى همزان ٠‏ نشا غبد 
الصبار من خلال خاروف هذه الأسرة نشاة فقيرة لا تكاد تسد الرمق ٠‏ 
ومما يحكى عنه فى هذا الصدد آنه - وهو الذى يعول زوجة وولدا ‏ 
ابتاع ليلة من اللیالی دهثا لیداوی به جربا أعناب سمه » قلما 
اظلم الیل تفکر هل یطلی به جسمه آم يشعل به السراج ولا كانت 
الفائدة العائدة عليه من الاطلاع آهم فضل أن يشعل الدهن للمطالمةء 


ولم تطل اقامة القافى عد الجبار بمسقط رآسه ر( آسد آباد ) 


)١(‏ فسية الى همذان ‏ آشهر ممن فارس الجبليهة > التی ينتمی اليها 

كثير .من العلماء » والاسد 'أبادى نسبة الى استراباد وهى بالدة 
دد ة قريية من همذان / ياقوت : معجم البلدان جا ص 0 ° 

(۲) الحاكم : سرح عيون المسائل ص ۳٠۰١‏ ط تونس ٠" 1٩۷٤‏ 
وأيضا ابن المرتفى : طبقات المعتزلة ص ۱۱۲ وما بعدها ط بيروت 
۹ ° 

(۴) انظر » اين العماد : شذرات الذهب جا ص hk‏ * مص °° 10ھ > 
الزرکلی الإعلام ج٤‏ ص ۷ ط صر ۷۹۵2 ۰ 


A —‏ س 


وانما توحه الى همذان ليسمع الحدیث على عدد من ”انها ك 
محمد عيد الرحمن الجلاب »> وأبى بكر محمد بن زكريا + وبعمد 
تدربه على آصول الفقه توجه الى أصغهان حیث ترا على آیى محمد 
عبد الله بن جعفر وآحمد بن ابراهیم بن یوسف التمیمی ٭ ثم انتھی 
بالقاضى الطاف الى البصرة حاضرة العلم والثقافة آنذاك » مختلفا 
الى مجالس علماثها وحلقات مفكريها » مأخوذا بنيضها العلمى الذى 
استطاعت فيها الاشعرية أن تفرض سيادتها الفكريه » الى جائب 
نفوذ اذهب الشافعى وشيوعه فى وقت كان الاعتزال بواجه فيه 
الحصار والمعارضة رى ء لقد اعتثق القاضى اذن الاشعرية أصولا 
وتبنى الغروع على المذهب الشافعى » كمرحلة تحضيرية لاستكشاف 
قدراته العقلية وميوله الفكرية ولكن لم يابث القاضى أن تحول الى 
الاعتزال نتيجه لحضوره فى حلقات الغكر البصرى حبث فتحت 
مامه أبوابا للاتصال برجال المعتزلة وممثليها فأفتق بتفکیر هم 
اعتتق أصولهم وجادل وناظر حتى ( عرف الحق وأناد ) ب ء 


ونراه فى تلك الفترة يتعلم أصول الاعتزال على الشيخ آبى 
أسحق بن عياش آأحد رجال الحلبقة العأشر ة للاعتزال ء ئم اننقل 
القاضى بعد ذلك الى بغداد عاصمة الخلافة ومركز الاعثزال حيث 
تابع بناء فكره العتزلى ضمن حلقة الشيخ عبد الله البصرى الذى 
هو آيضا من رجال الطبقة العاشرة حيث امضى بصحبته زمنا 
طويلا «وأمبح القاضى فى طليعة تلاميذ الشيخ البصرى . 
٠۰۰ 2‏ حتی فاق الاقران » رى ء 


(£) الحاكم : تمرح یون المسائل ص ۲٦٦‏ . 
ن “م ص 1ا ۰° 
)٥(‏ الرجع السابق : ص ٠ ٠٠٥١‏ 


— (AY 


وتعرف على القأصى انورير اديب الماحب بن عباد وزير 
مؤيد الدولة حيث عينه قاضيا للقضاة منذ عام ۷٠٣ھ‏ وظل بهذا 
المنصب الى أن عزله فخر الدولة بعد وفاة الصاحب عام ۵ حيبت 
صودرت آمواله ه 


وبالرغم من آن القاضی قد عایش عصر تفوذ بىى ويه الدين 
كان القاضى يمثل الاعتزال الخالص ٠‏ 


وما تلاميذ القاضى فهم الذين ألغوا الطيقة الثانية عيسرة 
والاخيرة من طبقات المعنزله ء ومن آبرز هم : ابو رشید سعيد بن 
محمد النسابورى الذى انتهت اليه رثاسة العتزله بعد القأضى > 
وأبو الحسين البصرى الذى لم تحل تلمذته على القاضى دون قيام 
خلاف منهجى معه » وآبو محمد الحس بن متوية وهو من ابرز تلاميذ 
القاضى الذين لازموه فترة طويلة » وأبو يوسف القزويغى الذى غلبت 
شهرته کمغسر شهرته متکلما › وآیو القأبم البستى سيخ الزيديه فى 
انعراق » والشريف الرتضى وهو من الشيعة الامامية ونقيب العلويين 


فی معداد ٠‏ 

ومن اللاحظ آن كثيرا من تلاميذ القاضى عبد الجيار كانوا 
شيعة لاسيما من الزيدية الذين حافظوا على فكر المعتزلة وتراثهم 
بعْض التظر عن مزجه بمعتقداتهم ٠‏ 

أما عن آعمال القاضى ومؤلفاته فغُزيرة حیث يقال ان له آربعمائه 
آلف ورقة مما صنف فى كل فن وكما يقول عنه الحاكم الجشمى أنه 


— (AA — 


لم یسبق الى مثل تصنئیفه فی حسنن رونقه ودیباحته وایجاز آلفاظه 
وجود معانية واحتراز أدلته را) + 

ونلاحظ أن القاضى فى أطوار كتاباته حقق لعصر الاعنرال 
الاخير اضافات كمية وكيفية لم يناقسه فيها أحد من أصحابه الا 
الجاحظ وبشبر بن العتمر والجبائى ء 

ونذكر الآن بعضا من أهم تلك المؤلفات التى كتبها القاضى 

عبد الجبار : 

س الادله فی علوم القرآن ٠‏ 

۲ بيان التشابه فى علوم القرآن ٠‏ 

۳ س تنزية القرآن عن الحلاعن ء 

٤‏ الامالى فى الحديث ء 

ه . الاختلآف فى ٬أصول‏ الفققه ٠‏ 

الدوامى والصوارف + 

۷ الخلاف والوفاق ء ' 

۸ س کثاب الخاطر ء 

, س کتاب الاعثماد‎ ٩ 

۰ کثاب ما يجوز فيه الثزايد ومالا يجوز + 

1 - الغنى فى آبواب التوحيد والعدل ( وهو الكتاب قيد 


1( ر المرجع السايبق ص ١۷‏ وايضا عبد الكريم العثمان : قاضى 
القضاه عبد الجبار ص o¥‏ وما دعد ھا 


— ۹ 


الدراسة وموجه قضاياها ) + 

۲ - الفعل والفاعل »+ 

۳ ہ کتاب الیسوط ۰ 

٠ بکتاب الحيط بالتكليف‎ ٤ 
٠ ب كتاب الحكمة والحكيم‎ ٥ 
س شرح الاصول الخسة ء‎ ١ 
٠ طبقات العتزلة‎ - ۷ 


ويمكن القول على وجه الجمله آن القاضى كأن من آقدر 
شخصيات القرنين الرابع والخامس الهجريين ثقافة وعلما بكثاباته 
الوفيرة وتناولاته العميقة ٠‏ وكان من آبرز رجال المعتزلة تعبيرا عن 
الاصالة ا لمذهبية ء وكان أحد الافذاذ الذين وقفوا فى وجه الحاولات 
القوية التى كانت تبذل لتمييم الثقافة الاسلامية واخفاء شخصيتها 
باؤثرات الاجنبية ٠‏ ولقد ظل القاضى طول حياته كالطود الراسنخ 
يكافح مع المكافحين من علماء الكلام فى منع طعيان هذه التيارات 
الدخيلة ء وذلك لا كان يحمله من ثقافة اسلامية وعرمية ضخمة » ولا 
كان يحرص عليه من الاحتكام دوما الى الغهم الاسلامى لختلف 
القضايا الفكرية «» ٠‏ 


(۷) اثظر اين الاثدر : الكامل فی التاريع ج۷ ص ٤‏ ط* مصر ٥٢ھ‏ 
وأيضا » اين العماد الحنبلى : شذرات الذعب جا ص ٠٠١‏ طء 
مصر ۶١١ھ‏ »> وكذلك عيد الكريم عثمان : مقدمة شرح الإصرل 
الخمسة ص ۳۲ طيعة القاهمرة ۱۹٦٥‏ ء 


ا 


بین یدی الکتاب ( تحليل ونقد ) : 


تحدثنا بایجاز عن الكتاب وها تحن نستعرض أآهم جواتب 
الكتاب » مح الاخذ فى الأعتبار صعويه الفصل بين العمل وصاحب 
العمل » فكلاهما مؤّشر على الاخر ء واذا ما نظرن الى كتاب 
( انی می آبواب التوحدد والعدل ) لاول وهلة للاحظنا آنه موسو عه 
ثرىۀ تتناول حركة الاعنزال فكرا ومذهيا » وتحدر الاشارة الى 
أن الكتابة الموسوعية كانت طابع عصر وعنوان ثقأفة آثمرت هذه 
التناولات التى لم يكن ليتسع لها سوى مجلدات خضخمة وأجزاء 
مثعددة ء والكتاب الذى نحن بصدده هو من هذا ألنوع ¿ أڌ آنه 
يقع فی عشرین جزءا ‏ عثر منها فقط على آربعة عشر جزء! - 
واستغرق الاعداد له واتجازه مدة عشرين عاما كاملة عى الفثرة من 
۰ھ الى ۳۸۰ھ ء ولنعرض الان هذه الاجزاء الوجودة منه 
وعناوىنها : 


الحزء الرابع : فى ( رؤية البارى ) ٠‏ 

الحزء الخامس : فى ( الفرق غير الاسلامية ) 

الجزء السادس : ويقع فی قسمين » القسم الاول فى (ائتعديل 
والتجوير ) » والقسم الثانى فى ( الارادة) ء 

الجزء السابع : فى ( خلق القرآن ) ٠‏ 

الجزء الثامن : فى ( المخلوق ) * . 

الجزء التاسع : فى ( الثوليد ) 

الجزء الحادى عشر : فى ( التكيف ) ء 

الحزء الثانى عشر : فى ( النظر والعارف ) ء 

الحزء الثانث عشر : فى ( اللطف ) ء 


س ۹۲ س 


الجزء الرابعم عشر : فى ( الاصلح ‏ استحقاق ألذم ..التوبة) 

' الجزء الخامس .عشبر : فى (..التنبؤات والمعجزات ) ٠‏ 

الجزء السادس عشر : قى :( ١اعجاز‏ القرآن ) ء 

الوجود من الجزء السابع عشر : فى ( الشرعيات ) ٠‏ 

الجزء العشرون : وهو قسمان فى ( الامامة ) ٠‏ 

ولقد عثر على هذه الاچجزاء فى اليمن ونشرت ء وقد مامت 
كوكبة .من كار الباحشين فى مجال الفكر الاسلامی بالاشراى على 
تحقيق ومراجعه جذه الاجزاء حتى خرجت الى الئور معلنة مولد 
تاریخ جديد للثعرف على .روح اذهب .العتزلى ء وتتفأوت هذه 
الاجزاء فيى حجمها .من بجزء لاخر حسب طبيعة الموضوع الذى 
تتناوله ‏ 


بعد هذا ( الاستطلاع ) لكتاب المغنى علينا أن نستبطن مضمونه 
عن الكتاب كتاريخ لفرقة ‏ المعترلة . من حيث الفكر ء 


ا عن مضمون الكتاب فهو بلا شك يعد وثيقة هامة ورخ 
لفكر العتزلة وتعر بصدق ‏ عن ٫آرائهم‏ وآفکارهم مهما کان فيها من 
عناصر سطط أو اعند ال ۴ 


وعد هذه السمة آول وحه من وجه أهمة الکتات الذى فحں 
حصدد هد فلقد کائت معلوماتنا عن اللعتر له چ قعل عور فر هد ! 
الكثاب س نو خذ ع الخصوم مما یزرم عن ذإك م فزءسدمں رتلفىاقر١‏ . 


()0 ستناقش هذه الساآلة عند أستعر اضنا لکتابی ( متالات الاسلاميين) 
للاشعرى و ( الفرق بين االفرق » للبغدادى ٠‏ 


-— ۳( س 


واذا كان كتاب ( الانتصار والرد على ابن الروندى المحد لحد ) لایى 
الحسين. الخياط المعتزلى أسبق اكتشافا ونشرا الا أنه لا سمح 
بطدیعه حجمه ولا طريقه عرضه لان یکون مصدرا کافیا د فى القسرف 
على مذهب المعتزلة تفصيلا كما هو الحال فى كتاب ( المغنى ) ء 


والعدل ) فکان الكتاب اذ والولف قد و قف حهو ده ا هذين 
الاصلين ( التوحيد والعدل ) مى فكر المعمتزلة ( آهل التو بد 
ا آن هذه اأوسوعة e‏ 
يشا ا فى الاصول الاخرى ) ا اة المتزلة بين 
المتزلتين ‏ الامر با معروف والنهى عن النكر ) باعتبار هذه الاصول 
مجتمعة مشكلة للاطار الذهبى عند المعتزلة »+ 


كتاب ( المغنى ) منهجا وأسلوبا : 


| کک القول ان القاضى أستخدم فی ناوه لهذا انکئاب 
ما نسميه بالمنهج التحليلى القارن > وان ألجآء التحليل الى استخذام 
( انمج النقدى ) فى بعض المواقف التى نتطلب ذلك ء فلقد قام 
القاضی س كما سنوضح بتأصيل آفكار العتزلة وآراثهم أخاصة 
عند الاوائل منهم > وعرض کل نظرياتهم عرضا تحليلياً مستفيضأ ء 
ولتقد واجه القأضى انتقادات الخصوم وقام بتنفيذها وأس قاط 
حصتها ٠‏ 


*» ¢ 


۲ مالرغم من أن الظلضى د استخدم هذين النهجين أل أن 
اسثرساله الزاثد واستطراده الكثير قل مڻ حجم الجهد الذى قام 
- مع التسليم بألهمية وعظمة هذا المجهود الرائم ء فاول مأ يلآحظ 


سد ۹ س 


على كتاب ( الغنى ) غلبة الاسلوب الاملائى والانشائى عليه وتكرار 
نفس الفكرة آو نفس الرآی سواء فى أكثر من موضع فى الكتاب 
ذاته أو فی اکثر من موضع فی کتب آخری له (» ء فغضلا عن تشتت 
العسارة والمصطلحات مما بکاد بقلل من الجهود الذى يذل فبه ء 


TG Ee 

زمتی یمکنه من استیعاب وتمثل آراء المعثزلة السابقين علبه ر ء 

هذا من جهة » ومن جهة آخرى مكنته من آن يكون مدافعا عنسيد! 
عن مذهب المعتزلة ضد جميع خصومهم والمعارضين لهم ٠‏ 


۽ جاء کتاب المخنى س رغم خخامة حجمه ‏ ذا اسلوب 
سلس »> بعیدا ‏ الى حد كبير - عن التعقيد مژكد! على ذأتيه وهودة 
الغفكر المعتزلى » واستحق آن بکون آول عمل مہتزلی يعطى مذهب 
الاعتزال فى كل جوانيه ء 


ه ‏ آثأر الجزء الاخير من كتاب ( الغنى ) عن ( الامامة ) 
استياء الشيعة ( زيدية وامامية ) ورد عليه أحدهم وهو محمد ين 
على الوليد الزيدى فى كاب ( الجواب الحامنم المغنى اشسبة 
المغنى ) » كما رد عليه المنصور باه آہو محمد القاسم ( أحد آثمة 
الزيدية ) فى كتاب ( الجواب الخثار على مسائل عبد الجبأر ) ء 
وهكذا نلاحظ أن كتاب ( المغنى ) كان تعبيرا عن حركة الاعتزال 
الخالص فى عصر تموج فيه التيارات الشيعية وتحاول أن تتعلغل 


(۲) قارن على سبيل الثال بين أى جزء من أجزاء ( المغئى ) وكتابه 
( شرح الاصول الخمسة ) . ) 

() انظر ء القاضى : طبقات العتزلة ‏ تحقيق فؤاد سيد نشرة الدار 
التوئسية ۱۹۷۲ ٠‏ 


— 4 — 


فی صمیم مذهب العتزله ء ويمکن القول أن القاضى؛ كان منعطفا 
تاريخيا مى حركة الاعتزال » فو يمثل مرحلة انتهى عندها الاعتزال 
الخالصوبداً بعدها الاعتزال الشيعى ءره فكان الكتاب اذن يمشحلقة 
من حلقات الصراع الفكرى والايديولوجى مع التتيع بما يثيره من 
قضایا ومشکلات + a ٠‏ 


س يغلب على الكتاب فى كل أجزائه ا لمنشورة - كما هو عند 
جمیح المعتزلة _. الطابع العقلى فى طريقه العرض والتناول «فا لتقيع 
لاجزاء الكتاب ‏ بما تحويه من موضوعات ‏ يستطيع لاول وهله 
آن يدرك شيوع النزعة العقلية سواء فى أسلوب عرض الافكار › أو 
فى التدليل على صحة ما يذهب اليه المعتزلة » أو فى الرد على 
الالزامات والاعتراضات الثى يذكرها' الخصوم حقيقة" أو 
افتراضا ۰ ومن ثم نری أن الادلة السمعية تأتى ممع آهميتها 2 
فی امقام الثانى يعد الادلة العقلية ء 


۷ فى اطار صعوبة فصل الكتاب عن السكاتب نلاحظ أن 
( المخنى ) قد جاء معبرا عن الجميع فى واحد أو واحد فى الجميع ٠‏ 
وأقصد بذلك أن نزعة ( الفردية ) فى عرض الكاتب لارائه الشسخصة 
تكاد تختفى » فلا تكاد تطالع الا فكرا معتزليا فى النهاية » وكأن هوية 
امؤلف قد دابت فى فرتته ( المعتزلة ) ءولذا كان تناونه يخلب بعليه 
أسلوب ال ( نحن ) على أسلوب ال ( آنا ) ء 


۸ لا بعتیر ما سبق دلیلا على آن الکتاب جاء اأستعراضا 
لفكر المعثزلة بصورة مجمع عليها أصولا وفروعا » فما آكثر مأ اأختلف 


() اذنظر ۰ ده أحمد صيحى : ف ى علم الكلام ص ٠٤١‏ مؤسسة الثقافة 
الجامعية ط٠‏ رابعة ۱۹۸۲ ٠‏ 


۹٦‏ س 


العتز له فیما بیتمم ‏ خاصه القاضى عبد الجبار س فى اطار 
الفروع ولمكن ظل. اجماعهم على (الاصول) لیس محل بسك ر ء۰ 


۹ س اذا کان کتاب ( المننی  )‏ بحکم ضخامته ‏ لا یخلو من 
بعض السقطات خاصه فى كترة الأاستطراد واليل الي التكرار + فان 
القاضى استدرك نلك الما خذ والسلبيات واوجه النقص الفنية والنهجيه 
وتفادی دلك فی تابه ( مجموع الحيط بالتطيف ) الذی جاء مركرا 
وعميقا وعدا عن الشروح والاسترسال فى التفصيلات »+ 


وفی حتیه الاخری - انه بیدا بدٹر اچمائی کل اصں والقرر الدی 
لويد مه لخل مضف ء نم يعود الى تمصيل الاصول يعد دلك ٠‏ 
كناب ( انى ) قضاياً وموآقف : 

لقد سيانت الاشارة الى أن كتاب ( المغنى ) يعد أعم وثيغة بين 
أيدينا عن فكر المعتزلة ومذهيهم الحلامى وساعد س هو وسيره من 
المصادر الإأعتز اله کی زسم صور ةه E‏ وواصحهډ عن اهم 


لتقو قيماا بينهم الى ( شعب ) دلخل الفرقة الام التى احتوثفم 
( المعتزلة ) وذلك يحسبء لهم لا علييم طالا أن هناك محافظة على 
( الاصول ) حتی لا يكونوا مجرد ( قوالب ) جامدة إو مجردة فسخ 
مكررة لاصل واجد ٠‏ وبناء على هذا الاختلاف ر الفرعى ) نجد 
الواصلية والهذيلية والنظامية والجاحظية والجبائية ٠٠‏ الغ ٠‏ 

() حتاك مصاحر معتزلية كثيرة تضاف الى ( المغنى » أذكز منها على 
- امن أيى الحديد و مته ١٥٦م‏ ) : شرع تهج البلاغة ط * مصر 


¥ 


القضايا التى ناقشها المثرلة م وتحاول قبل. الاشارة:آنی هم الاقف 
امعترلية تجاه بعض القضایا کہا اعت فى كتاب ( المغنى ) آن. ننظر 
نظارة نقدية فى. طبيبة امعتولة كفرقة كلامية تمهيدا لبيان طبيمة 
رع د وت ا الغا ناكا ئى ااه اا ررد 
قذلك ما كثرت الأراء ووجهات النظز حوله وزاد. الحديث عته ٠‏ ولا 
ی ا و کی ر 
الاسلامیى ‏ من ذكر واقعه تاريخية آو آكثر قأم الاعتزال يسيمها 
وذلك استتادا الى مصادر فى التاريخ والفکر قد بکكون بعضها منصفا 
وقد يكون بعضها الاخر غير منصف رم ء٠‏ 


ان اثذی بمکكن أن يشعلنا فى هذا الصدد هو ( قيمة النشأة ) 
ES‏ ٭ فکم من حقيقة ضاعت من خلال جدال 
غير مجد حول ناد فرقهمن‌الفرقءومع تسليمى بأهمية لبعد التاریخی 
فى فشضاة آية فرقة ومنها الفرقة التى نحن بصددها ( أ و 


-. أبن الرتضى. ( أحمد بن يجيى »› ١۸ء‏ ) : طبقات العتزلة ططه 
بدروت ٩۹1۱‏ ° 
اين عباد ( الصالحب » ١۸٣م‏ ) : الايانة عن مذعب أل العدل 
طط بغداد ۱٩۹٩1٩‏ ء 
الزمخشری ( ۳۸٥د‏ » : تغسير الكشاف E‏ مصمر ١/۹11‏ *ء 
النيسابورى ( أبو رشيد ) : ديوان الاصول تحفيق د“ عبد 
الهادى أيو ريدة ط* مصر ۱۹71۹ ۰ 
الخياط ( آيو الحسين ) الانتصار والرد على ابن الررندى اللحد طه 
مصر ۱٩۹۲٥١‏ ۰ 
(#) افظر مثلا » الشهرستائى : الال والنحل ص ۷ » البغدادي : الفرق 
بين الفرق ص ٠١‏ » الاشعرى : مقالات الاسلاميين ١+‏ ء السمعانى : 
الانساب ص o‏ « المسعودى : : مروج الذهب ج ص 9 E‏ 
التذدبه والرد على آل اللاحواء والبدع ص م&‡ ٠‏ 


~~ AA 


آنتى رى آن الحكم على آية فرقة وتقويم حركة مسبارها وبيان 
أهمية الهمدف من شآتها وقيامها » كل ذلك يمكن آن يكون على أساس 
محك الفكر ليس الا ء ولا يتآتى ذلك الا بتتبع مسيرة الفكر عند هذه 
الفرقة و تلك من خلال ( استقامتها ) آو ( تعريجها ) » ومن خاال 
( وحدتها ) آو ( تشتتها ) ء ذلك هو ما يمکن آن نناقش على 
أساس منه العتزلة » وبذلك يمكن وضع تجربتهم الكلاميه موصعم 
التأمل والنقد بغْض النظر عن آية اعتباراث آخرى ٠‏ 


٠ ) قضية التوحيد ( تنزية الله فى ذاته وصفاته‎ ١ 


أول ما يثير التآمل فى فكر العتزلة آنهم ( ملتزمون ) — من 
خلال اطار عقلى ‏ بأصول تجعلهم وحدة واحدة ء تلك الاصول 
هى : التوحيد ء العدل ء الوعد والوعيد ء المنزلة بين النزلين + الام 
با معروف والنهى عن النكر ء ولا يعثبر الانسان معتزليا مالم يعتقد 
بالأصول الخمسة لا ينقص منها أو يزيد عليها ويعمل عى تحقيقهاً «) 


تلك اذن أول سمة من سمات الفكر الاعثزالى وهى ( الالتزام ) 
بالاصول الثى كان هناك اجماع عليها ء وليست تلك الأاصول عندهم 
وطرائق فكر » ومبادىء سلوك + سنوضح فيما يلى تكامل الجأئبين 


وخی اطار هذه ( الاصول ) قام بناء فكرى متكامل جعل نلمعتزله 
قيمة وكيانا بين كيانات الفكر الاسلامى الرائدة ء بناء فكرى يشمل 
تصوراتهم ومواقفهم تجاه خالق الوجود والوچود بمن فيه وما فيه: 


)١(‏ الخباط : الانتصار ص ١١١‏ وما يعدها ؛ 


ت 


وتأتى تصوراتهم حول ( التوحيد ) علما على المعتزلة » فلا تكاد ثذكر 
ألا وثنسب اليمم وترتيط بهم كما آن ( ألتوحید یکاد يکون هو اللاصل 
الجامح الذى بحتوى على بقيه الاصول الاخرى ء وائذى لا يكاد 
ا ال جن اا ب لان ٠‏ 


وتقودنا هذه المسالة الى مشكلة ( التسمية ) حيت صار اسم 
( المعتزلة ) علما على رجال تلك الفرقة » وبغْض النظر ‏ من حيث 
السياق ن عن الدواغع التى دفعت خصومهم الى وسمهم بالعتزلة 
الا أن رجال هذه الفرقه كرهوا آن ياأقبوا بهذا الاسم کما کرھواً 
القابا آخرى آطلقها عليهم خصومهم تدور كلها على رمى العتزله 
بالخروج عن داثرة الدين ن حدود الفکر () رړي ۰ 


- من بين الالقاب الاخرى التى اطلقت عليهم : المعطلة  الجهمية‎ )١( 
: القبرية راجع فى غلك : القريزى‎  ةيظفللا‎  ةينفلا‎  ةيردحقلا‎ 
ء جمال الدين القاسمى : تاريخ‎ ١١١ الخطط القريزية ج٤ ص‎ . 
المطى : التنبيه والرد على أهل الاهواء‎ » ٠١ الجهمية والمعتزلة ص‎ 
* ٤١ والبدع ص‎ 

( ي( يكاد ينفرد الدكتور النشار . معتمدا .فى فلك على الرازى - الى 
الذهاب بان المعتزلة هم الذين أطلقوا على أنفسهم تلك التسمية » 
ومن ثم لم یکن الاعتزال معنی مرغوبا عنه بل هو معنی مرغوب فيه 
اذ « كل ماورد فى القران من لنظ الاعتزال » فان المراد منه : الاعتزال 
عن الباطال . فطم آن أسم الاعتزال مدح » ( انظر نشأاة الفكر 
الفلسفى فى الاسلام ج١‏ ھ ع١٠٠‏ طه خامسة ) ٠‏ واعتقد أن ذلك 
تفسير ر منفرد ) فى سبب النشاأة » اذ أن تحليل لفغ 
الاعتزال: ‏ مهما كانت دوافع مطلقية - لا يتصمن آية اشارة 
الى كون الوصف بالاعتزال انما هو مدح وليس فما 


Wee 


الاسماء نهم ( آهل التوحيد والعدل ) «» آو ( آصحاب ألتوحيد 
والعدل ) « ومن ذلك الکتاب الذی تحن بصدده ( المغثی. ف آيواب 
التوحيد والعدل ) آى فى فكر هذه. الطاثفه ومذهحب هذه الفرقة ٠‏ 
والحقيقة ان النظرة الموضوعية تؤكد آحقية هذه الطائغة بان تكون 
أهلا للتوحيد والعدل وعلما عليه من الناحية المذهبية والفكرية » أما 
من. ناحية التوحيد ( سأرجىء الحديث عن ناحية العدل حين تنأول 
القضية التالية ) وأحقيتهم بهذه التسمية فذلك راجم فى تصورى 
الى عدة اعتبارأت جعلت من رجال هذه الفرقة هم الاقرب لان 
یکونو! آهل التوحید ء فاننا نلاحظ انه بالرغم من کون التوحيد هو 
عنوان المسلمين جميعا » وبالرغم من أن هناك فرقا كلامية آخرى 
كالشيعة الاسماعيلية على سبيل المثال ققد أطلقوا على أنفسهم ( آهل 
التوحيد ). ث» ٠‏ الا أن المعتلة من بين كلى. مؤلاء وأولتك انغردوا 
بجعل (.التوحيد ) ليس مجرد شهادة ٻأنه. لا اله الا اله وانما جعلوا 
منه ( مذهبا ) فى ذاته تنضوى تحته نظريات فرعية ٠‏ والحقيةة 
آن التوحید بوصفه نسقا عقائدیا وفکریا لا یدانیه الا موققهم من 
قضية ( العدل ) كما سنوضح ٠‏ 


ولەڭ المختبع لسياق مذهب اللعتزلة بصفة عامة يلاحظ أن التوحد 
يملك عليهم كل عقلهم ووجداتهم » وهم الثيتون من خلال القضايا 
الغرعية المتبثقة من أصل ( التوحيد ) آن التوحيد عقلا لا يقل 
عن التوحيد ايمانا قلبيا ٠‏ وتأتى أهمية هذا الاصل عندهم من كونه 


)١(‏ انظر » الزمخشرى : الكشاف طيعة مصر ۱۹7٩1‏ ج١‏ ص ۱۸ ء 
والمسعودى : مروح الذهب ج۴ ص ٠٥١١‏ * 

(و) ولكن حناك سقطات فى تصورهم للتوحيد والعدل ذذكرها فى حيذهاء 

)٤(‏ انظر كتابى ( العلم الالهى واشاره في الفكر والواقشع ) ص 
۳ ب ۴٤‏ * 


س ءا بب 


یخص |( اله تعالی فی ذاته .وفی صفاته ) ومن شم فان كل القضايا 
التی عرضوا لھا فی فکرحم ممما كانت أهمیتها ‏ فانها تاتى 

تحت التوحيد وتتفرع عنه ٠‏ ۰ يضاف الى ذلك أن فنشاة العتزلة تاریخ 
ومو اکستها لنشاة هة علم الكلام يصفة عامه () شاهد على آنهم کانو! 
الحماة الحقيفين للعقيدة الاسلامية » .والمدافعين عن لواء التوحيد 
اعتقادا وفكرا ء وأنهم سلاح العقل اأشهر فى وجه أعداء الاسلام 
من کل جنس بومله ٭ 


ولكن ماذا يعنى ( التوحيد ) اصطلاحا لدى المعتزة ؟ 


يذكر القاضى آن التوحيد فى أصل الله عيارة عما به يصير 
الشىء واأحدا ء كما أن التحريك عبارة عماا به جصير الشىء 
متحرکا » تم يستعمل قى الخبر عن کون الشىء واأحدا مالم يكن اأخير 
صدقا الا وهو واحد ء أما ا التكلمين ء فهو المعلم 
بان الله تعالی واحد لا بتسارکه غيره یما بستحق من الصقات نغنا 
واثياتا على الحد الذى يستحقه والاقرار به ء ولابد من اأعتبار هذين 
الشسرطين : العام » والاقرار جميعا ٠‏ لانه لو علم ولم يقر ء أو أقر 
ولم يعلم ءلم یکن موحدا ۰ 


ونلإحظ آن ) الاأحديهة ( ھی آهم مظهر من مظاهر .كمال الہ 
تعالی فی ذاته » انطلاقا من قوله تعالی ( قل هو اله أحد ) » آما 
التوحيد فهو الفعلالصادر منامخلوق تجاه الخالق(ليمات وفكراوتعيدا) 
أو هو على حد تعبیر القاضى » ان بعلم القديم تعالی مما نستحقی 


e E SN e افنظر د‎ (٥) 
٠ يإ‎ ١١۳ الخيااط : الانتصار ص‎ 


۰ ۱۲۸ شرح الاصول ص‎ )١( 


9 ت 


من الصفات » ثم يعم كيفية استحقاقه لها » ويعلم ما يجب له فى 
کل وقت » وما یستحیل عليه من الصفات فی کل وقت ٭ وما یستحقه 
فی وقت دون وقت ء ثم يعلم أن من هذا حاله لايد من 
آن کون واحدا لا ثانی له يشاركه فيما بستحقه من الصفات نغيا 
واثباتا على الحد الذى يستحقه ٠‏ 
من مظاهر التوحيد عند العنزلة : 

جرت عادة معظم الكتب والدراسات التى تتناول علم الخلام 
والعتزلة آن تعرض لقضبة ( التوحيد ) عند المعتزله عرضا (ترتيبيا) 
ولكتنى هنا _ لدواع منهجية ‏ آغاير ذلك العرض واسنبدل په 
عرضا نسقيا منطقيا ء يجعل القضية بتداعياتها تسلسلا فى سياق 
ونه ارجا و يم اكور الك > أن بياس الى 
تصدر عنه فكر المعتزلة فى التوحید هی کونه تعالی : 
« ليس كمثله شىء » ( الشورى س ١١‏ ) ء واتخذ اثبات ذلك 
وتاکیده عدة صور آو مظاهر يمكن آن تجمل وتصاغ على النحو التالى: 


: ) س كلام الله القرآن  مخلوق ( مقدمة فى نسق‎ ١ 


بقول القاضى : أجمعت اإعتثزله على آن للعالم محدتا قدیما 
قادرا عالا حیا لا لعان هو اله تعالی ر ونلاحظ أن المعتزلة بتسليمهم 
آن هناك ( قديما ) واحدا هو الله سبحانه حاولوا نفی أن بکون هناك 
قدیم آخر سواه والا لشارك الله فى ( القدم ) ومن ثم فى 
الالوهه ء وصفة الکلام س وهی عندهم ليست صفة ذات س من 
يدن ما آثینتوا حدوثه وخلقه حتی لا تکرن هناك مخلنه ( شرك ) 6 


* ٦ المئية والامل ص‎ )١( 
٠ باضدادها مثل الحياة - العلم  القدرة‎ 


د 


والكلام بوصفه الحروف النظومة والاصوات القطعه هو عرض 
خلقه الله تعالى » ولا كانت الاعراض محدثة لذلك فان كلام الله 
محدت ر') * وقی القرآن آمر ونهى ووعد ووعيد وخبر واسثخبار 
وكل ذلك بقتضى وجود الأمور أو النهى آو الموعود وهكذا ٠‏ وكذلك 
فى القرآن الكثير من صفات الحدوث والخلق » فاته أجزاء وأبعاض 
وهو محکم ومفصل ومن ثم فهو مركب وکل ما کان ذلك شآنه فهو 
حادث رم ه 


غير أن ذلك لا يفضي الى القول بأن الله احدتثه می ذاته ء لان 
ذاته لست محلا للحوادث » ومن الحال اذا تكلم آن بخلق فی ذاته 
الصوت الذى من آبرز حغفاته ) اأدىة ( وال لاصبحت-ذاته مهددة 
محلول الحوادث فبها ء فلا ييقى اذن الا الأقرار. أن اله آحدته فی 
( محل ) »> ومن شروط هذا ( امحل ) آن يكون جماد يغنقذ فاعلىة 
الكلام ٤‏ ا هو من أحدث اكلام وخلقه لا من ام به 
الكلام (*) * . 


ويذهب المعتزلة فى سبيل اثباتهم ( خلق ) القرآن ؛ الى آیه 
واحدة تتضمن الدليلين العقلى والنقلى معا على صحة ما يقرون » 
وذلك فی وله تعالی : « آلر کتاب أحمکمت آیاته ثم قصلت » 
( هود ١‏ ) وهذه الاية الكريمة تشير الى البتاء التركببى للقرآن 
( الكتاب ) من هذه الحروف » وذلك دلالة على حدوثه ء٠‏ والحكم من 


٠ ۲۰٢ الغنى ج۷ ( خلق القران ) ص ۲ » والمحيط بالتکلیف ص‎ )١( 
° ٦۲ تفس الرجم ص‎ )۴( 
۰ (چو) نفس الرچح ص ۲ وما بعدها‎ 


— e 


صفات ( الافعال ) وكلمة ( قصلت ) تعنى انه مخاوق ء ومن ثم 
لا یمکن آن یکون دیما (» ٭ 


:) استحالة رؤية اله فى الاخرة ( مقدمة ثائية فى نفس النسق‎ ٣ 


قد أجمم المتررلة على استحالة برؤية اله تعالى فى الاخرة ٠)9‏ 
ويذكر الشهر ستانى آن العتزلة اتفقوا على نقى رؤية اله تعالى 
بالابصار فى دار القرار ء وغايتهم من ذاك نفى التشيبه عنه تعالى. 
من كل وجه _ جهة ومكانا وصوره وجسما وتحيزا وانتقالا وزوالا 
وتغيرا وآثرا » وأوجبو! ويل الايات المتشابهة فيها وسموا هذا 
النمط توحبداً ¢ .0 +e‏ واا كان المعتزلة قد ذهبوا الى نفى الرؤمه 
اليصرية نله فی العالين الدتعوى والاخروى ر » الا انه ستحانه 
يمكڻ أن يرى بقلوبنا ونطمه بها ر ٠‏ وللمعتزلة على نفى الرؤية 
البصرسة آدلة عقلية كثيرة همها ( دليل المقابلة ) و ( دليل الموائع )ر٠٠‏ 
آما آدلتهم النقليه فعمدة ذلك قوله تعالی : « لا تدرکه الابصار 
وهو يدرك الابصار » ( الانعام — ۳( » ذلك أن الإدراك اذا 
اقترن باليصر فلا يحتمل الا الرؤية » وثبت أن اث نفى أن يكون 
مدركا بالابصار من البشر الامر الذى يقطع بأن اله لا يرى 
بالایصار رم ء۰ 


° شرح الاصول الخمسة ص ۲ه‎ )٥( 

() اانظر فی ذلك تفصبلا كتابى ( عقيدة البحت والاخرة فى الفسكر 
الاسالامی ) عص ۲۷۷ وما جعدھا » ص ۳۱۱۰ وما بعدعا ٭ 

(۷) الشهر ستانى : الملل والنحل جا ص ٥٩ . ٥۸‏ ° 

(۸) الغتى : ج٤‏ ( رؤية الباری ) ص ٩٩‏ » المحيط بالتكليف ص 
۰ - ۹ °۰ 

( الاشعرى : 'الابانة عن اصول الديانبة ص ٠ ١۴‏ 

٠ المخنى : ج٤ ( رؤية البارى ) ص ۲۷ وما مدعا‎ )٠١( 

(چږ) شرح الاصول الخمسة ص ں٢۲۲‏ ہ ٠ ٣۷٤‏ 


مہ 0۵ء ہے 


۳ - تنزية اله فى الذات والصفات ( النتيجة ) : 


لقد كانت مظاهر ( التوحيد ) السابقة بمثابة ( المقدمات ) التى 
تفضى بكل ما تشير اليه الى النتيجة النهائية من وراء كل ذلك وهى 
ثنزية الله سبحانه فى الذات والصفات ء ملقد ذهب العتزلة بالتنزية 
الى آقصی مدی یحدوهم فی ذلك آنه سبحانه « لیس کمثله شیء » ۰ 
ولا كان التنزية يقتضى السلب أو النفى لذلك غلب على تصورهم فى 
( التنزية ) سلوب النفى آكثر من طريقة الاثبات ء فى اطأر ذلك 
بذهب المعنزلة ألى آنه سبحانه ليس بجسم ولا شبح ولأ صورة ولا 
دم ولا تحل فيه الاعراضص ء وهو تعالى ليس عنصرا ولا جزءاً 
ولا جوهرا ء بل هو الخالق لهذه الاعراض كلها » وابدع لائر 
الاإبعاد والاسياء » ولا يوصف بصفات الخلق الدالة على حدوثهم . 


ويذهب العتزلة الى آن اله ليس بذى جهات ولا جذى يمين 
وشمال وآمام وخلف وفوق وتحت › وآنه لا یحیط به مکان ولا یچری 
عليه زمان > ولا تجوز عليه المماسة ولا العزلة والحلول فى الاماكن 
لا تدرکه الحواس ولا يتاس بالناس ولا يشبه الخاق بوجه ما من 
انو جوه ٤ء‏ وهو القديم وحده ولا قدیم سواه ر ء ولا کاتت هڌڏه 
( المغالاة ) فى التنزية القائم على السلب رد غعل لقصورات امجسمة 
المسلمين من جهة ولتصورات أصحاب العقائد الاخرى خاصة اليهودية 
والمسيحية » من أجل ذلك كله ذهيوا الى المقولة التى صارت علما 
عليهم فى ( التوحيد ) وهی أن الصغات هى عين الذات ١اذ‏ لا مغابرة 
بينهما را ء 


a ٠١۴ الخباط : الانتصار ص ° »> اأمسعود : مروج الذحب ج٣ ص‎ )۱١( 
٠ وما بعدما‎ ٠١١ الاشعرى : القالات جا ص‎ 


E 


فلقد دفعهم التصور المسبحى دفعا الى تينى هذه المقولة » حبث 
أرادوا الرد على فكرة الاقانيم لدى النصارى من القول بان الذات 
الاإلهة جوهر يتقوم بأقائيم آی بصفات هی الوجود والعلم والصاة 
والذى أدى بدوره الى الاعتقاد باستقلال الاقائيم عن الحوهر 
( الذات ) والى اعتبار الصفات أشخاصا ء والى تجسد أقنوم العلم 
فى السيد المسيح ( الابن وفقا لتصورهم ) ٠‏ من أجل ذلك کله نغی 
المعتزلة وصف اث بانه جوهر » واعتبروا الصفات هى الذات غسير 
مبايتة لهأ مع كل ما جره عليهم ذلك - كما سنوضح _ من اثسكالات. 
وتظل العاية النهائية فى نسق العتزلة فى التوحيد أو بالاحرى 
( النتيجة ) هى التنزية المطلق لله فى ذاته وصفاته ؛ 


۲ قضية العدل ( تنزية الله فى أفعاله ) : 

ذكرت بصدد عرضى لقضيه التوحيد آنها تمثل موضوع اهتمام 
لا بداننه آلا اهتمامهم بقضية ( العدل ) + وتشكل قضية العدل مع 
التوحيد المحور الاساسى الذى يدور حوله فكر المعتزلة »ء كما آنه 
يضع حدودا حاسمه بين مذهب العتزلة ومذهب غيرهم ممن يتشابهون 
مع العتزله فى بعض الخصاصص ٠»‏ اذ أن للتوحيد والعدل عند المعتزاة 
معنى محددا ومستقلا جعل لهؤلاء ( نظرية ) محددة المعالم » يستطيم 
کل من يطالعها آن يتعرف على أصحابها ء 


يقول الخياط المعتزلى : لسنا ندفع أن يكون بشر كلير يوافاثوننا 
فى التوحيد ويقولون بالجبر »> وبشر كثير يوافقوننا فى التوحيد 
والعدل وبخالفوننا شی اوعد والاسماء والاحكام ¢ ليس نستحق 
أحد منهم اسم الاعتزال حتى يجمع القول بيذه الاصول رى . 


۰ ۳٤ الخياط : الاتتصار ص‎ )١( 


سب ¥ء" ~~ 


واذا كان العتزلة يحبون أن يلقبوا _ كما سبقت الاشأرة س 
بأصحاب التوحيد والعدل » فانهم لا تجاههم الخاص فی فهم العدل 
ويحصرهم آنفسهم فى داثرة العدل يكادون آن يقتصروا فى تسمية 
أتفسهم بالفرقة ( العدلية ) أو ( العدليين ) ٠‏ وتأتى انصلة الوثيقه 
عندهم بین آصلى التوحيد والعدل وهى آنهما - بما يتفرع عنهما 
من قضايا -. يدوران حول ركيزة هامة الا وهى تتزية اله سبحانه > 
فان كان الننزية له ثعالى فى ذاته وصفاته فذلك هو التوحيد ء وان 
كان النتنزية له تعالى فى آأفعاله فذلك هو العدل 
بقول القأاضى عبد الجبار : « أجمعت العتزلة على ١ن‏ للعالم 


محدٹا قدیما قادرا حیأ لا معان » لیس بچسم ولا عرض ولا چوهر ٤‏ 
عينا واحدا لا يدرك بحاسه ء عدلا حكيما ء لا يقعل القييح ولا 
بريده » ٠ )١(‏ ولقد شعنت تصورات العتزلة حول العدل حيزا كبيرا 
من كتاباتهم خاصة فى الوسوعة التى نحن بصددها والتى يتبثق 
من خلالها تناولنا وهی كثاب ( المعْنى ) » فى هذا لكاب ان لم نجد 
أجزاء كاملة تتناول جانيا من هذه القضبة فعلى الاقل نجد اشسارات 
خثبرة اليها ء فلقد تناول القاضى عبد الجيار هذه القضيه فى الاجزاء 
التالية بصورة تفصيلية : فى الخامس آثناء حديثه عن ( الفرق 
غير الاسلامة ) وابطال آقو الهم > وف السادس يقىمبه » الاول 
( التعديل والتجوير ) وائثانى ( الارادة ( وفى الجزء الشامن 
( المخلوق ) الذى بتعرض فيه لافعال العباد » وفى الجزء التاسح 
( التوليد ) الذى يناقشس فيه مسالة تولد الافعال ومدى المسولية 
الجزائية فيها ء وفى الجرء الحادى عشر ( التكليف ) حيث يعمرض 


(۲) اين الرتضى : لنية والامل ص ٦‏ ء“ 


PON آ5‎ 


مسالة الاجال والتكليف » وفى الجزء الثالث عشر ( اللطف ) حي 
يعرض لاهم راء المعتزلة فى الالطاف وفى الجزء الرايع عشر 
( الاصلح ) ء وذك فى نطاق الاجزأء التى عثر عيها من كتاب 
المعتى ء ويعرف القاضى ( العدل ) تعريفاً تفصيلياً ر“ ء فالعدل مصدر 
عدل یعدل عدلا رن » وقد یذکر ویراد به الفعل » ویذکر ویراد به 
الفاعل ء فاذا أريد به الفاعل فذلك على طريق المبالغة لانه معدول 
به عما يجرى على الفاعلين ٠‏ والعدل اصطلاما فيا يرى العتزاة 
هو ما يتنثضيه العتل من الحكمة وهو اصدار الفعل على وجه الصواب 
والمصلحة ء « فأن قيل اته تعالى عدل ء فالراد به أن أقعاله كلها 
حسته » وآنه لا يفعل القبیح ولا يخل بما هو واجب عليه ء۰ وآنه 
لا يذب فى خبرة > ولا يجور فى حكمه » ولا يعذب أطغال المشركين 
بذئوب آبائهم »> لا يظهر المعجزة على الكذابين » ولا يكلف العياد 
مالا يطيقون ولا يعلمون » بل يقدرهم على ما کلقهم . ویدلهم على 
ذلك ء وبين لهم ء ليملك من هلك عن بينة » ويحى من حيى عن 
جينة » »م 


ذلك س رغم ما فيه من تجاوز س تعريف العدل عتد العفزلة 
وفقا لحك العقل ليس الا ء ويذكر القاضى أن الاصل الثأئى من 
القديم تعالى عز وجل » وما يجوز عليه ومالا يجوز » فلذلك آوجبنا 


(۲) شرح الاصول الخمسة : ص ۱٠١۲‏ »> ص ۰١١‏ وما يدها ۰ 
وانظر أيضا الشهر ستائى : الال .والنحل بجا ص اه ٠‏ 

(۶) يذكر صاحب لسان العرب أن العحل هو ما قام فى النفوس أنه 
عيجور قى الحكم ( ابن منظور : لسان العرب جا٤‏ ص ‘hb‏ 
جیروت ) ° 


کے 0Q‏ ت 


تآخدر الكلام فی الحدل على الكلام فى الث وحيد ډ ه۰ والحشقه ان 
المعتزلة تريد أن تتآدى من تفصيل الكلام فى أصلى ألتوحيد وألعدل 
انی آن کمال اله فی ذاته وصفاته وآفعاله قضية لا تتجزاً » هى أذن 
قضيه ( الكمال الالمى ) ٠‏ 


ولكن هل وفق العتزلة حقا فى صياغة صورة حقيقيه عن ذلك 
( الكمال الالمى ) من حيث الهدف والتعبير » و لنقل من حيث العايه 
والوسيلة ؟ ان الاجابة على هذا التساول تأتى فى نهأية عرضى لذهب 
المعتزلة بمثابة التقويم والنقد + ويآتى التلارم الوثيق بين أصلى 
التوحيد والعدل عند المعتزلة أيضا كون الاحدية أهم وصق للذات 
الالهية رم كما آن العدل أهم صفة للفعل الالمى ء يتعلق التوحيد 
باليحث فى الوؤجود الالمى من حيث هو ذات مطلقه ولذلك فهو من 
الناحية الفلسفية يعتبر آدخل فى مبحث الانطولوجي أو الوجود 
بوصفه قمة وكمال الوجود ٠‏ آما العدل فيتطق بالغمل الالهى من : 
حبث صاته بالانسان. ءتلك الصله التى یجب آن بسودها من چائ 
اله تعالى س وفقا لرآيهم ‏ العدل المطلق ء وهكذا فان أصل العدل 
يندرج تحت ميتافيزيقا الأخلاق أو الأاسس اليتافيزيقية للاخلاق ء 
أو الاصول العقائدية التى تقوم عليها الاخلاق م ء 


ولعل المعتزلة فى اختصاصهم ( العدل ) ليكون هم صفات القع 
الالمى على الاطلاق أكون العدل هو قمة الفضائل التى تحكم الاعال 
المتعدية الى العير لاسيما فىعلاقة رببمريوبين آو خالى بمخلوقين ‏ 


٠'۶١ شرح الإصولى الحسنة : ص‎ )٥( 

»( انظر کتابی ( العلم الااھی ) ص ۱۲۸ وما دعدها * 

(۷) د* صيجى :؛ فى غلم الكلام ص ٠٤١۶١‏ ء الفلسفة الإاخلاقية فى الفكر 
الاسلامی ص ٤0٥‏ ۰ 


۳۰ 


ويقاس عليه علاقه الحاكم بامحکومین » فاله سیحانه ‏ عندهم ‏ 
جمیع ما ( يفعله ) بعباده عدل » اذ لا يتصور غير ذلك ء ولا يشذ 
عن ذلك من آفعاله ‏ سبحانه ‏ الا ما يتعلق بايتداء خلق الانسان 
الكلف واحبائه » آو بالاحرى ما يتعلق بقانونى الاحياء والاماتة 
مهما یسا بمجال تقویم بحکم آخلاقی (» ۰ 


من مظاهر العدل عندالمعتزاة : 


اذا كان ( العدل ) عند المعتزلة يشكل أصلا هاما من الاصول 
التى يقوم عليها فكرهم ء فان هناك فروعا تندرج تحت أصل العدل 
هى بمثابة الظاهر الداله عليه ء واذا ما رجعنا الى تعريف العدل بأنه 
مأ يقتضيه العفل من الحكمة » وهو اصدار الفعل على وجه الصواب 
والمصلحة » لا تضح لنا من ذلك أن نزعتيم العقلية نتغلعل فى أصل 
العدل حتى لا يكاد يحكم على مدى ( العدل ) بالا بالعقل فقط دون 
سوأه ۰ فالعقل يقضى فى نظرهم أن تکون جميع البافعال الصادرة 
من اله وا)تعلقة بالانسان الكلف بمقتضى الحكمة وعلى وجه المسنحةء 


+ () C العباد‎ 


ويمكن القول ان هذه هى ( المقدمة ) التى يصدر عنما المعترلة 


(۸) الغنى فى آيواب التوحيد والعدل : جا ر( التعميل والتجوير ) ص ٤١‏ 
وما بعدها ٠‏ 


)١(‏ القاضى : المغنى E‏ ر اللطف ص 2۲ے وما يعدها ٤‏ والمسعودی ا 
مروج الذهب ج۴ ص ٠ ٠١٤‏ 


ا 


فى تصورهم للعدل ء وما ترثب على ذلك فهو بيمثايه ( النتاثج ) 
ويمكن أجمالها باختصار فى العناصر التاليه : 


| س الله لا يفمل القبيح وآفعاله كلها محكمة ( مقدمة في نسق ) : 


أن الله سبحانه س عند المعتزلةه _ لا يحب الفسبأد ذلك 
« أن الله بابمر مالعدل والاحشان وأيتاء ذى القريى » وينهى 
عن الفحشاء والنكر » ( الثحل وا ی ا 
القبيح ولا يأمر به هو أنه سبحانه عالم بقبح القبيح » وآنه مستغن 

عنه ی وعالم پاستغنائه عنه ء وآن من هذه حاله لا يفعل القبيح بوچه 
من الوجوه ر ء والعتزئة مجمعون على آنه تعألى لا يفعل القبيح» 
وآنه سبحانه لديه القدرة على فعل القبيح ولكنه ‏ ٬لحكمته‏ «وعدله 
لا يفعل ٠‏ ولكن يشذ عن هذا الاجماع کل من ألنظام وآبی على 
الاسوارى والجاحظ الذين ينفون القدرة على فعل القبيح أصلا رم ء 


وأذا كان فى العالم ما يتصوره الانسان شرا ء فذلك مما خفی . 
على علمه البشرى اذ أن هناك حكمة من وراء ذلك « أنا كل 
E e PE EO‏ 
وهو المصيب للنبات بما يعتريه من قحط وجدب > ولكن ذلك لا يعمد 
وهو المصيب للنتات بما يعتريه من قحط وجدب » ولكن ذلك لا يعد 
من جانبه سبحانه شرا آو فسادا » اذ لیس کل ما تكرهه النقس 
قبيحا ء وانما القبيح هو ما كان ضررا خالصا أو عب محضا وذلك 


(۲) القاضى : الغنى جا ( لتعاديل والتجوير ) ص ١۷۷‏ » شح 
ص ٠‏ 


س ٢‏ س 


کله فى حق الله محال رى « وهكذا يفرق المعتزلة بين الحسن والقب 
فى الافعال من جهة » والضرر والنفع من جهه أخرى ء فليس كل ماهو 
نافع حسنا ولا کل ما هو ضار قییحا » ولکن حکمه اله تجعل احیان 
مما یعتقد آنه ضار حسنا وتجعل مما یعتقد آنه ناغع قبیحا ر ۰ 
يقول تعالى : « ولو بسمط الله الرزق لعباده لبغوا فى الارض ولكن 
ینزل یقدر ما یشاء انه بعباده خبیر بصیر » ( الشوری ‏ ۲۷ ) ۰ 


۲ الله لطيق بعباده ( مقدمة ثانية فى نفس النسق ) : 


لقد فصل العتزله الحديث عن اللطف الالهى بوصفه وأحدا 
من آهم مظاهر العدل الالھی ء وها هوذا القاضی يفرد له جزءأ خاما 
من كتاب العنى ) وهو الجزء الثالث عشر ء فضا عن نخصيص 
مساحه كبيرة نه فى كتأب ( شرح الاصول الخمسة ) تحت عنوان 
( فصل فى وجوب الالطاف وذكر الخلاف فيه ) ء واللطف بصفة عامة 
وا ع ا و ا 
عنده قوب اما الى اختيار الواجب أو الى ترك القبيع ء وتختلف 
الاسامی عليه فریما يسمی توفیقا » وریما سمى عصمة الى غير 
ذلك رم آما بالنسية للطف الالهى فهو كل ما يقرب الانسان من الطاعة 
ويبعده عن العصيه ء ولا کان الله ( عدلا ) فی حکمه » رءوفا 
بخلقه ء ناظرا لعباده لا يرضى لهم الكفر ولا يريد خللما للعالينء 
غهو سبحانه لم يدخر عنهم شيا مما يعلم آنه اذا فعله پهم اتوا 
الطاعة والصلاح (» ء 


(5) الخياط : الانتصار ص ۸۰ ٠‏ 
)٥(‏ العنى فى آبواب التوحيد والعدل ج١١‏ ( اللطف ) ص ٠ ۱١۹۴۳‏ 
(۸) سر الاصول الخمسة ص ٥۱۸‏ وما معد ها ٠‏ 
(۲) الغنی ج۱۳ اللطف ص ٥١١‏ » الشهر ستانى : الال والنحل ١<‏ 
س ۱۰۷ *. 


۳ س 


فاللطف عند العتزلة اذن يحمل على آنه : عون وانقاذ من الله 
تعالى » بغيرها يظلم الانسان رم ء مرة آخرى نلاحظ أن ( العقل ) 
الذى نغلغْل فى فكر المعتزلة حتى أنه كان ( النهج ) و ( الذهب ) 
معا > نجده يتخلل فهمهم اسآلة ( اللطف ) ء٠‏ فالعقل هو آول مقتضيات 
التكليف وهم ماهر النطف » فاذا ما فقد الانسان العقل زان عنه 
التكليف » واذا كان الله قد أودع فى الانسان الشهوة - ابتلاء - فقد 
أكمله بالعقل ( تحكما ) ء ومن ثم فان المعتزلة يذهبون ألى ضرورة 
التظر العقلى كأداة معرفيه تبصره بعواقب الامور وتدفعه الى العمل 
الصالح وتمنعه من ارتكاب الشرور والمعاصى ن ٠‏ 


ولا يتعارض عدل اله ولطفه مع خلق الشهوة فى الانسأن > 
لاته اذا زالت الشهوة زال التكليف اذا لم يحصل ما يقوم مقامها ٠‏ 
ومن جهة أخرى ليست الشهوة ملجئة الانسان الى الرذيله ولكنها 
محك للتقويم الاخلاقی اذ كلما كانت الشْهوة قويه وكانت قوة 
الامتناع مواكية لها فذلك ( أكمل ) ٠‏ ونحن نجل عة الشاب عن 
الشيخ المرم ذلك أن قوة الامتناع مع شدة الاغراء ارتغاع الهمة 
وعلو الدرجات رى ٠‏ واذا كان العقل هو متاط التكليف وآهم مظهر 
طف الله يعبأده بوصفغه الوسيلة المميزة بين الخير وألشر فى الافعالء 
فان انزال الشرائم وبعثة الانبياء والمرسلين انط هما تمام اللطف 
من 1 یعباده ۰ فالشرائع هی بمثایة ( مناهج ) للاوامر والنوأهی 
الالمية ء والانبياء والرسل هم ( القدوة ) فى التطبيق »> وهل ذلك 
مته تعالی الا عدل ولطف ء یقول تعالی : « وما کتا معذبین حتی 


)( امرجم (السابق ص ۰Y۷‏ 

(5) الغنى فى أبواب التوحيد والعدل ج١١‏ ( النظر والمعارف ) ص ؟؟؟ 
وما بعدها ٠‏ 

(ه) الغنی : ج۱۲ ( اللطف ) ص ۹۸ 


۳٤4 —‏ س 


نیعت رسو لا »(الاسراء — (1٥‏ ٤ويقول‏ تعالی : «لکاÈیکون‌للناس‏ على 
الله حجة بعد الرسل » ( النساء _ ٠١١‏ ) ء وجملة اقول فى ذلك 
آن الله لم يدخر عن عبادة شيا من الالطاف التى بها يعدلون عن 
طريق اليغى من غير الجاء وألا لارتفع التكلىف ولا كان هناك مبرر 
أحساب ا) e٠‏ 


: ) س الانسان حر فيما يفعل ( النتيجة‎ ٣ 


ياتى تصور العتزلة لحرية الارادة الانسانية نتيجة منطقية 
لنسق معنزلى فى ( العدل ) كل المقدمات فيه نشير وتؤند أن القول 
بحرية الأنسأن فى أفعاله هو النتيجة الطبيعية ثل تلك القدمات 
واذا أردت أن تخص نظرية أو تصورا وثعثيره علما على انفشكر 
المعتزلى كله ء على كثرة نطرياته وتصوراته _ فقولهم بحرية الانسان 
ما فى ذلك شك ء ولعله لا يتسع المقام هنا لعرض وجهه نظرهم . 
كاملة ولكننى سأعرض لها اجمالا ٠‏ واذا كاتت جل آراء المحتزلة 
قد جاء ت بما قثير من ردود أمعال ‏ ( عنيفة ) و ( زاعقه ) 
مما يمكن أن تعتبر معه نوعا من الشطط والتطرف ره فان موقفهم 
بصدد حربه الانسان يأآتى أكثر حدة وعنفا + وموقف العثزلة فى هذا 
الصدد يوضع منهجيأ ‏ فى مقابل موقف الجبرية ٠‏ وداعيهم فى 
تأكيدهم ( الحاسم ) على حرية الانسان آنه لو كانت الافعال الانسائية 
من صنع اله لبطل الامر والنهى وبعثة الانبياء والامر بالمعروف 
والنهى عن النكر وقبحت العاقبة والمساعلة » لانه لا يجوز أن يأمر 


() الرجع السابق ص ٩۷‏ وما بعدها ٠‏ 
)١(‏ انظر يحثنا عن النزعة الوسطية لدي الطحاوية والماتريدية وجذورمها 
الإشعرية + 


E 


اه بمالا یفعله وینهی عما خلقه ر» ۰ 


وغى هذا ( الاحتجاج ) العقلى س فى سبيل تأكيد الحرية - 
يتأدى العتزله الى أن التسليم ( بالجبر الالمى ) سوف تترتب عليه 
فثائج منها عدم جدوى وشرعية دعوة ألنبى الكفار انى العدول عن 
الكفر الى الايمان » لان الله س وفقا للموقف الجيرى ‏ هو خالق 
الكفر فيهم وهو الانع لهم عن الايمان ء فلا سبي اذن الا أنقول 
يحرية الانسان واشاتها دعما للعقل والواقع » والعاء لكل التصورات 
الجبريه أزاء هذه القضية ر٠‏ » وتنزيها للذات الالمية عن كَل مقص 
خاصة الظلم « ان الله ليس بظلام للعبيد » ( الحج  ٠١‏ ) ء 


واذا قلنا أن تآكيد المعتزلة على أثيات الحريه يعد أصلا فى ذاته 
یخرج عن ( محیطهم ) من قول بغیره » فلا نکون مبلْځین فی ذلك. 
قول القاضى : « اتفق أهل العدل على آن أفعأل العياد من تصرقهم 
وقیامهم وقعودهم حادثه من جهتهم » وان اله عز وجل آقدرهم 
على ذلك ولا فاعل لهأ ولا محدث سواهم > وان من قال بان الہ 
سېحانه خالقها ومحدثها فقد عظم خطؤه € ( »+ 


واذا كانت الادلة العقلية على اثيات الحرية عند المعتزلة هى 
( المستند ) فان كثيرا من دلائل النقل ‏ فما نذهيون س توبند ذلك 
وتدعمه + من ذلك قوله نعالٰی : « فمن شسأء فليڙمن ومن شاء فليكفر » 


)( انظر صلة كل من الارادة والامر بعلم الله فى كتايى ر للعلم الالهى ) 
ص ٥٥‏ وما بعدما ۰ 

(۳) الغنی ج۸ ( الخلوق ) ص ۲ »۰ فضل الاعتزال ص ۱۹٩۹‏ » المختصر 
فی آصول الدین ص ٩‏ * 

(5) الغتى جا ( الارادة ) ص £١‏ ° 


ا 


لظاهر الايات التى تتعارض وما يذهيون اليه ء 


وقی سبیل تأکید هم على حربهة الانسان ذهبواأ الى أن الارادة 
سابقة على القعل اراد » حيت يريد الانسان فى الوقت الاول ويفعل 
فی الوقت الثانى ء ولا تكون الارادة عندهم مصاحبة للفعل الراد 
الا فى الافعال الاضطرارية التى. تنتفى معها الحرية ء وفيما عدا 
ذلك فأن الارادة ‏ فى كل الافعال الارادية _ تسبق الفعل بحيث 
کون هئاك ) وشفة ( للاخقار ڊبحيٿ هکون مام الانسان سبیلان 
فاما أن يفعل أوللا بفعل ء 


تقوم ونقد : 


بعد هذا العرض ( الجدلى ) لاهم آراء المعتزلة حول ( التوحيد 
واللعدل اخطلاقا من كتاب المغنى » يجق لنا الان أن نذكر كل ما 
( أرجاغا ) من مسائل ( معلقة ) فى مجال ناقويم فكر العتزلة : ماله 
وما عليه ء وعلينا أولا أن نضع ( مسالة النشاة ) عندهم موضعها 
الصحيح » دون دخول فى متاهات تلك النشاة وما کان فيها بحن وما 
كان فيها يبأطل ء لان ذلك سيحل لنا بعض الاشكالات وان كان لن 
يحلها كلها ء 


١‏ انه بالمقارنة بمسالة النشاة لدى الشيعةالتىارتبطت‌النشاة 
عندهم ( يعقيدة ) التشيع حون ( الاحقية ) ثم ( التحلق ) حول 
مسالة ( الامامة ) وان اختلفت الرؤى بالنسبة لها » أقول ان انشا 
لدی المعترلة كانت وثيقة الصلة ( بالفكر ) الائل نحو ( الاعتقاد ) 
خاصة بصدد مسآله ( فاعل الكيرة ) ء واذأ كانت هذه الممسالة 


CY — 


قد طرقنت قبل المختزلة ء اله أن دور المعتزلة بشأنها كان فى اثارشها 
على نحو [ فکری ) أکثر من کونه عقاکدیا › ومو الڌى ارط _ 
تاریخيا بالاصل الرابع عندهم ( النزلة بين المنزلتين ) ٠‏ 


ان المعترلة بالرغم من کونهم ‏ فى تشاتهم _ أصحاب 
منهج ومذهب أو بالاحری أصحأب [ قکر ) ء الا أنهم س لالاسش 
الشديد ‏ خرجوا عن حدود هذا الفكر فى ( سماحته ) وذلك عسن 
طريق ( التطرف ) فى معظم ,أفكارهم وتصوراتهم ء ومن ثم فأنهم 
ان م يكونوا النشئين لهذا التطرف ء الموسعين من دائرته قهم 
على الاقل ( المشاركين ) غيرهم ممن تطرفو فى جل ساحة الفكر 
عبار ة عن لله تطرفات وتحكمات فى الفكر ولارآى ء 


۳ س اختلف فی الرآی مع الدکتور آحمد صبحی فی کون 
« استطاعة خصوم المعتزلة _ بما يازم عن النقاش العنيف من 
شد بوجذب ‏ آن يجروا المعتزلة الى تعليل أو الى تحدى منهجهم 
العقلى » فكانت السقطة التى آخذت عليمم ء كما كانت فقطة البدء 
فى منطلق كبر فرقة معارضة » وأعنى بها الاشاعرة ء فليس الخط 
فى النهج : استخدام العقل فى مسائل الدين آومتهج التأويل ء ولكن 
الخطاً فى تجاوز العقل حدوده بين التوفيق والتوقيف » ء وتثير 
عبارة سيادته عندى أكثر من ملاحظة : 

() لا يستطيع أحد أن يتكر ( الرغبة الصادقة ) من المعتزلة 
مى الدقاع عن جوهر العقيدة فى التوحيد والتنزية ء الى الحد الذى 
معه نصبوا آنفسمم أو نصبمم الوالون لمم ( حماة ) للدين خد 
التصورات ( المنحرفة ) من كل نوع » تلك كانت الخاية عندهم ٠‏ 


(ب) جاءت الوسيلة عندهم ‏ فى آغلب الاحوال ‏ مخيبة 


س ۳۸ س 


للظنون ومتللة ان لم تكن ( مضيعة ) للجهود الثى بذلت فى سبيل 
تحقبق وتأكيد هذه العاية ( توحيد الله تعالی وتنزیهه ) ء اذ لیس 
ثمة اعتراض على كون العقل منهجا يمكن أن نناقش ونتفهم به 
مساگل الدين »ء ولكن الاعتراض هو على هذا الشطط فى (تعلعل) 
العقل فى كل المسائل الديتية » حتى فى تلك التى يتبغى آلا يخاض 
فيها ٠‏ ومن ثم تبنوا تعليلية الاحكام فى معظم المساثل الدينية ء 
ولقد غالى المعتزلة فى ( تقديس ) العقل حتى جعلوا بعض آمور 
الذين س آحي انا يتيغى أن تكون وفقا لطبيعة هذا 
العقل وفى هذا شطط أيما شطط ء واعتراضى هنأ ليس على استخدام 
العقل ولكن على جعل العقل هو ( السيد الاوحد ) و ( الحسكم 
الاول ) فی مجال الحکم على کل شىء بما فى ذلك ما يتعلق بعتائد 
الدين وقضاياه ء هذا عن خطتهم _ من وجهة نظرى ‏ بصدد النهج 
OR‏ 


(ج) أخطا المعتزلة فى اذهب وفى الوضوع ( ثنزاية الله فى 
ذاته وصفاته وآفعاله ) عندما بالغوا فی اثبات سىء فأوقعهم ذلك 
آحیانا س قى شبهة تبنى النقيض ء ولنا عود الى هذه اسالة 
تفصيلا فى فقطة مستةاة ٠‏ 

)د( ان أصحاب الفكر الاصيل وذوى الاتجماهات الرائدة 
ل يددفعون دفعا الى تبنى مواقف أو الخرض فى يعض السائل + 
اذ ليس لفكر تلك صفته ‏ الاصالة ‏ أن نكون آراؤه وأفمتاره 
ما هی الا جمله ( ردود آفعال ) ء ولكن الفكر ( الرائد ) فى تصورى 
هو الذى تكون له ( قضاياه ) الخاصة ء ورؤيته العميقة ألتى لاتزعزعها 
تصورات وآراء ( الاخرين ) طالما كان هناك ( اقتناع ) كأمل بصحتها 
ومبررات صدقها ٠‏ 


س ۳۹ س 


۽ تقودنا هذه النقطة الفرعية الاخيرة الى التقويم 
الوضوعى ( لاصلى ) التوحيد والعدل ء أما بالنسية لنتوحيد فنلاحظ 
غلية سلوب السلب والنفى على معظم تتاولاتهم بصدده ء وهم بذلك 
) اذا کائوا قد آفلحوا ‏ ظاهرا بتجنیب آنفسهم الوقوع فيماً وقع 
فيا الشيهة والمجسمة من المسلمين وغير المسلمين الا نهم وقعوا 
فی ( محظور ) آخر بنفیهم معظم الصفات التى ورد اثباتها فی 
الققرآن الكريم أو بالاحرى ( بدمجهم ) الذات والصقأت فى كيان 
واحد فى اطار مبداً ( الصفات عين الذات ) » وعندما واجههم الخصوم 
( افترقوا ) فى النبرير والتفسير » فتجد آن العلاف يسر ذلك بطريقة 
ويفسرها النظام بطريقة ثانية ومعمر بطريقة ثالثه وآبو هاشم 
الجبائى بطريقة رابعة وهكذا ٠‏ وهذا الاختلاف فى التبرير والتفسير 
من معتزلى لاخر دليل على ( عظم المسالة ) وعلى كونها « شاتكه ) 
وکون تفسير السابقين عليه لم يشف غليلا » وهو ليل فى النهاية 
على آن المسالة من ( الاصل ) غريبة فى تناأولهأ ومتطرفة فى 


تصورهاً 9 


وفى امار ( التوحيد) آيضا أعتقد أن فهم وتناول العتزلة 
للاية الكريمة مستندهم فى التوحيد جاء متفاوتأ ء يقول تعالى : 
« ليس كمثله شىء وهو السميع البصير » ( الشورى - ١١‏ ) وهم 
انما نجحوا عن طريق السلب والنفى فى يحققوا فى مذهبهم مدلولا 
لاول الاية » فاته عندهم : ليس بكذا » وليس بكذأ ٠٠١‏ الخ ء٠‏ ولكن 
فیما پتعلق بآخرها وهی کونه تعالی سمیعا بصیرا فقد اخففوا آیما 
بصیر لا بیصر ء وقیأسا على کونه عليما وعلمه هو ذاته قادر وقدرته 
هی ذاته وهکذاً چ 


Pe 


فى اطار ( التوحيد ) آيضا دفعهم موئتفهم المثطرف ‏ كرد 
فعل لوقف الحنابلة ‏ الى البالغة فى اثبات خاق القرآن ومحاولة 
فرض تلك ( العقيدة ) عن طريق السلطة والدولة » مما نتصور معه 
أن مخالفهم فى الرآى ( كأفر ) + كذلك دفع بهم الشطط الفكرى الى 
مقالفة النص الدينى واجماع الامة فى کون الله تعالى يراه انْرّمتون 
فى الاخرة ٠‏ ووققوا تجاه تلك المسالة موقفا غريبا كان الواضع 
من خلاله آنه لا يهم آن يكون متفقا مع النصس الديئنى ‏ الذى أولوه 
أحيانا ‏ ولا مع ما أجمع عليه ا سامون » بقدر ما يكون منسجما مع 
( تصورهم ) للتوحيد والتتزية »> ومتسقا مع نزعتهم العقلية ٠‏ 


٥‏ ہے نااحظ أن الوجود عند العتزلة ثنائى الابعاد ء اذ ليس 
فيه تلك ( الثلاثية ) التى نعهدها فى معظم الاتجاهات والذاهب 
الفكرية ( اله والعالم والانسان ) ء فاهتمام المعتزلة ينصب فى 
امقام الأول على وجود الله ووجود الانسان آما جانب الطبيعة فلم 
يشعل ‏ لديهم ‏ هدا الامتمام ٠‏ يتضح من ذلك ن نظرياتهم 
وأفكارهم التعنقة بالعالم أو الطبيعة لم تأت فى قوة أمكارهم الاخرى 
وهى وان ذكرت خاصة عند العلاف والنظام فذاك جرد ( استكمال 
النسق ) عن طريق ( الاشارة ) الى العالم بوصفة هم مقدورات 
الله ( انظر على سيبل المثال مساألة الجزء الذى لا يتجز؟ عند العلاف) 

٦‏ س اذا كان المعتزلة قد ركزوا جل اهتمامهم على وجود اله 
تعالی وما بثعلق به ووجود الانسان وما يتعلق به » الا أن الاتجاه 
( الانسانى ) كان الغالب على كر المعتزلة ٠‏ فلقد جعلوا (الانسان) 
محور احتمامهم بوصفه ( الخليفة ) » وفى ضوء ذلك فسروا كل 
شیء وفظروا الی کل شسیء بما فی ذلك أفعال اللہ تعالی س وغی قمتھا 
العدل س من زاوية الانسان ء 


س 


۷ . بلا فنكر أن العلاقة مين الله والانسان أو بالاحرى:من اله 
الى الانسان انما هى ؛ المدل 'المطلق : خلقا وتكليفا وجزاء » الا أن 
المعتزلة. بالنوا فى ( تفريم ). تلك العلاقة حتى( ظموا.) أنضبهم ٠٠‏ 

. واذا التمس العذر :لتصورات العتزلة؛ فى ٠‏ التوحيد.- مع اختلافی 
معھم. بوصفها. ودود آفطال. تجاه مواقف ( متطرفه ) ومن شم جأمت 
<هی؛ الاخری آکثر ( تطرفا) » فانه. كيف يتمس العذر ' لهم فيلا لاعوا 
«فيه بشأن بعض القضايا المتفرقة عن تصورهم للعدل .مما هو ليس 
-فرد فعل ؟ 


فعلى سبيل الثال تكلفوا فى مسالة ( وجوب فعل الاصلح 
على اله تعالى ) ومهما تيل من اختلاف بين المحتزلة البغداديين والمعتزلة 
اليصربين فى هدا الصدد الا أن تصور هم ( العام ) حون هذھ 
المساله خل عنوانا سيا على تطرفهم فى جغْل الضلاح يصدر جن 
( اللطيف بعباده ) وجوباءء فكيف يوجبون على اللهَشيئًا وهو سبحانه 
( الموجب ) لكل شىء ء ان آفعال اله تعالى ‏ مع التسليم بعذله 
انما تصدر لحكمه معينة وليست لوجه المصالحة ء أو تدور 
( الافعال ) الالميه كلها وفقا لصالح هذا الكائن /ز الملل ) الذى 
هو الانسان » انه سہحانه « لا يسال عمأ يفغل٠»‏ ( الائبياء - ۲۳ )ء 
ومن جمة أخرى فان ( رؤيتهم ) فى حرية الائسان ليست (بالعقيذة) 
'التی رہما ( یگفر') من یقول بغیرها ۰ 


۸ س اذا تجاوزنا عن هذه ( السقطات ) فى كر 'المعتزل ىة 
فنلاحظ أن دورهم المؤثر والفعال وهو فى الوقت ذأته عنؤان-مذهيهم 
مو . كونهم ربطوا بين الدين والاخلاق ».وصاغوا على آساس من 
العقل والدين نظريات. اخلاقية ارتبطت»بهم٠ء٠‏ ولكن '( أيضا.). يؤخذ 
عليهم. تبنيمم تبعية. تعاليم الدين لقيم الاخلاق »ا ليس ذلك بذجابهم 


س ۷۷ س 


الى كون الحسن والقبح فى الامعال عقليا » ولكن بغلبة النزعة 
( العمليه ) فى كل آصولهم ما عدا الاصل الاول ( التوحيد ) وهو 
الاصل النظرى الوحيد ودا ذلك من تاکیدهم على آنه لا اکتمال 
للايمان الا بمقارنته الحمل الصالح ء ولى وقفة فى اعتبارهم الدين 
تابعا للاخلاق التى حى بدورها تابعه للعقل » اذ كيف يكون ذلك 
وهذا القرآن الكريم « یهدی للتی هی آقوم » والرسول جر فضلا 
عن كونه ( مبلغ منهج ) من السماء ء هو نموذج ( للاقنداء والتأسى) 
بوصقه « على خلق عظیم ) ۰ آی شطط واسراف هذا الذی ینکر 
حقائق آو يعفل دلائل من النص القرآنى والائر النبوى ! ٠‏ 

ا للمعتزله بعد ذلك آنهم حاوئوا واچتهدوا 
و ( أصنوا ) و ( فرعوا ) وكأنت النوايا عندهم حسنة وألأصد 
صادقة » ولكن خانتهم الوسيلة حينا وظلمهم الشحنط و التطرف. 
أحيانا ‏ ومهما قيل عن المعتزلة فيكفى أنهم أثرو ١‏ الحياة الفكرية فى 
الاسلام عن طريق ( الجدل ) والخصومات ) الفكرية اشى اشتبكوا 
من خلالها مع أكثر من خصم » فآثمرت تلك ( المطارحات ) 
و ( المساجلات ) فكرا ذا نزعة عقلية صارمة كان له ( ونه ) الميزء 
وذلك علامة دالة عليه بالرغم من زوال هذا ( المذهب ) منذ مدة 
قرون خلت + وليس ثمة شك فى آن من العتزلة آناسا صادقين غلب 
عليهم آمر دينهم ولم يلههم سواه عنه » ویکفی أن الامام آبا الحسن 
الاشعرى مؤسس الذهب ( الكلامى ) لاهل السنة والجماعة 
( الاشاعرۃ  )‏ کما سنری ‏ کان معتزلیا فی آول عهده الى أن 
انصرف عن مذهب الاعترال ؛ 

٠‏ يحسب للمعتزلة أيضا ‏ بشهادة كتب الحضارقوالتاريخ 
الاسلامى ‏ آنهم واكبوا فى نشاتهم ثمة الحضارة الاسلامية فى 
القرنىن الثالث والرابح الهمجريين » تلك الحضارة التى آطلق عليها 


— KY — 


بعض المؤرخين ( عصر النهضة الاسلامية ) » وانه لغريب أيضا 
آن یواک آفول تجمهم بدايه أنهيار الحضارة الاسلامية ء واذا كنت 
استبعد آى نوع من آنواع الارتباط السببى فى هذه المسآلة الا أنها 
( ظاهرة ) جديرة باللاحظة والاشارة الها ء 


١‏ س كان العتزلة س منذ غشأوا س أكثر الفرق الكلإمسة 
تشاطاً » وقد عاونهم على هذا النشاط ثلاثة أمور : 


(آ) ان الله تعالى قيض لهم فى كل طبقة من طبقاتهم قوما 
من آهل اليراعة واللسن ء فواصل بن عطاء من أوسع الناس عقلا 
وآغزرهم علما أقدرهم على الجدل والناظرة » وكان من أعلم الناس 
باتجاهات الفرق والذاهى الاخرى واكثرهم فی الرد علبها ا 
ابو الهذيل العلاف فكان « نسیج وحده وواحد دهره غى البيان 
ومعرفة جيد الكلام » يقول عنه ايرد : « ما رأيت أقصح من أبى 
الهذيل والحاحظ » ء أما ابراهیم النظأم ققد كان تأبعا فى حدة 
الذهن وصفاء القريحة وسعة الاطلاع *+ وهکذا تتمبز کل طقه من 
طيقات العتزلة بآحد الاعلام ( المرموقين ) ٠‏ 


(ب) اتصالمم بالخلفاء والامراء واستطاعتهم _ بما وتوا من 
خلابه وحسن بيان آن يؤئروا فيهم » وآن يحرزو! عندهم منازل 
مرموقة » وآن پستعدو هم على خصومهم ان آرادوا » وآملغ مثال 
على ذلك ما حدث ابان ما تم تسميته ( محنة الحنابلة ) ء 


)ج( التعاون الوثيق بينهم ولاقة الاخوة السائدقفيهمواخلاصهم 
فيما بينهم وعطفهم بعضهم على بعض ء حتى ضرب الادباء المثل 
بتآلفهم ۰ كب آبو محمد العلوى الى آبى بكر الخوارزمى يقول : 
« ان اعتداده اعتداد العلوى بالشيعى ء والمعتزلى والمعتزلى » ء 


نالا 
طبقات الصوفية 
لابى عبد الرحمن السلمى 

( دراسة فى أحوال الصوفية وتجاريوم ) 


— VY 


عن الرجل وظروف نشاته : 


هو آٻو عب د الرحمن محمد بن الحسين السلمى ر ولد فى 
فیسایور التی كانت آهم مدن خراسان الاريىح ( هراة > ومرو > 
وبلخ ٠‏ ونیساور ) س التى كانت تسمح بمناخها الثقافى بنشآة 
الاعلام والعلماء بين رحايها ء سنة خمس وعشرين وثلاثمائه ٠‏ 
فشا فى كنف أسرة متدينة بل كان عالها ( والد آبى عبد الرحمن ) 
اوا ات ی ا و 
شیوخ اللامتیه فی خراسان کابی عثمان الحیری وابن منازل وأبی 


على الثقفى ء 


وقد اشتهر أبو عبد الرحمن بنسبته الى قبيلة أمه اكثر من 
اشستهاره بنسبته الى قبيلة آبيه ومرد ذلك على الأرجح ‏ الى 
آن السلميین ‏ وهم قبیله والدته ‏ کان لهم شآن فی نیساپور : 
فثحا وحكما وثروة وجاها الى حد أن وأحدا منهم ولی آمر نیسابور 
Ea eg‏ 
فسا الى كبيلة آمة أكثر من هبيلة آبيه » أن آباه كان رقي الحال' 
يق الرزق بینما کان آهل والدته آكثر غنى وثرآء حتی ليعدون 
من آعلام نیسابور (» ۰ 


وعد وفاة آنه آحتضنه جده لامه وصار الفتی ملازما له فى 


 ةيرصملا دار الكتب‎ ٥١ الذحبى : سير اعلام النبلاء ج١٠ ص‎ )١( 
الةاأحرة ء‎ 

(۲) ياقوت الحموى : معجم البلدان ج ص ٤١*١‏ وما بعدها _ مطيعة 
السعادة . القاهرة ٠‏ 

(۲) سير اعلام النبلاء ج١٠‏ ص ٠٥٥‏ ° 


— NA — 


غدواته الى حلقات الدرس والعلم « ولقد صرف أآذو عبد الرحمن 
السلمى همه الى دراسة الحديث والتصوف ء ولقى شیوخ عصره 
فيهما ء فرحل فى الطلب الى : العراق » والرى ء وهمذان » ومرو ٠‏ 
والحجاز وغیرها فضلا عن تتلمذه على شيوخ يسابور ٠‏ 


ومن أشنهر شيوخه الذين أخذ عنهم العلم والحديث والتصوف. 
المحدث الخجة الغالم بو الحسن الدار قطنى » وآبو نصر السراج 
صاحب كتاب [ المع ) » وأبو القاسم الثصر آبا ذی ء وآبو عمر ابن 
نجید ٥ء‏ ويمكن القول باحتصار ان آبا عبد الرحمن كان قد لقى شيوخ 
عصره وسمع منهم الحديث » وثأدب بهم فى الطلريق ء وقلما كان 
يتزل بلدا به عالم فى الحديث آو الت وف دون أن يلقأه ورآخذ عنهء 
وقد رزق آبو عبد الرحمن من القبول عند الناس مالم يرزق غيره 
من الشيوخ » حتى آقبل عليه التلاميذ والريدون » يتاأدبون به 
وياخذون عنه علوم القؤم (» ٠‏ ومن آشهر تلاميذه أحمد بن الحسين 
ااا ن و 
والذ آبى المعالنى الجوينى وأبو القاسم القشيرى ء ومن أشهر كتبه 
فضلا عن الكتاب قيد البحث ‏ تاريخ الصوفية - جوامم آداب 
الضوفية - مصار ع العشأق ‏ رسالة فى غلطات الصوفية ‏ الزهد. 
ولقد توفى آبو عبد الرحمن السلمى سنة اثئتى عشرة وأربعمائة ٠‏ 


یین یدی الكتاب ( أعلام وقضية ) : 


يقع كتاب ( طبقات الصوفية ) فى سبعين وخمسمائة صفحة من 
القطع المتوسط ء ولقد ظُل هذا الكثاب مخطوطا وئم ير الور ال 


7 ہ٦‎ ٥١ تقس الرجم جا۱ ص‎ )٤( 


n ۹ 


اللشو.. حتى عام ۸ حیٹ قام المستشرق الدانماركى الاستاد 
( بدرسن ) هلمع ء. الاستاذ . بجامعه كوبنهاجن بمحاولة' نشره. 
وإكن لم يحالفه. التوفيق فن .انجاز نشو الكتاب.كاملا: وتوقفت' جهوده” 
عند. حد. معین ه« وجاء الاسقاذ؛ نور. الدين شربیهة الاستاذ . مكليه - 
أصول الذين .جامعة الاأزهر غحتق . الكثاب .وخرجه فى نشرة راثعة 

وجميقة-» وكان ذلك فى عام ٠۹١۳‏ ء ونلاحظ آن الاستاذ شريية .لم 
یکن“ لیتآفن له“ثخحقبق" هذا الانجاز الطيب مالم يکن هو فی آعماتقه- 
( صوغيا ) ومحبا :للصوفية كما يعترف بذلك فى تقديمه للكثاب ء وقد 

قأمت .علنى نشره (٠‏ جماعة: الازهر للنشر ) ء 


وعود الى ( الكتاب.) مرة. آخرى لنلاحظ. آنه لم یکن ول كتاف 
( يرح ) ٬للصوقيه‏ : رجالا وآقوالا وتجارب وأحوالا رم » أذ سبقه. 
الى ذلك آبو سعید بن الاعرابی (۔ٿ ۱٤ھ‏ ) فی کتابه- ( طبقات 
النساك ) ذلك الكتاب الذى اعتمد عليه أيو نعيم الاصفهانی فی 
کتانه ) حليه؛ الاولناء وطیقات الأضفياء. ) ١‏ اعتمادا کییرا رم ؛ 


ويسلك السلمى, فى كتشابه طريقة يمكن آن نسميها. المتهج 
( التمليلى التاريخى ) حيث. تقوم خطته التهجية على أن يترجم 
ا طبقات من الصوفية حتى العصر الذى عاش فيه ».وجل.ضقة . 


°۰ انظر على سببل الخال : حلية الاولياء ج۱ ص۱۲۸ وما یعدعا‎ )١( 

(و) عناك كتب كثيرة عاصرت ( طبقات الصوفية ) أو جاعت بعده مثل 
( التعرف اذهب آهل التصوف ) ٭* لابی بكر محمد الکلایاذی_ 
ر اللمع فى التصوف ) لابى تصر عبد الله السراج الطوسى 
( ت ۸۷۸ ) » ( الواقع الإئوار فى طبقات الاخيار ) .لعبد ,الوهاب۔ 
الشعرانى ( ت ۸۹۷١‏ ) وغيرها من الكتب ٠‏ 


ا 


لكل واحد من هؤلاء ( الشيوخ ) فبذة عن حياته ثم يذكر بعضا 
من آقواله وتلك هى وسيلة ( التعرف ) على مثل هؤلاء : التعرف 
عليهم من خلال ( آقوالهم ) التی هی ثمرة مجاهد اتهم واخلاصهم 
فى عبادتهم ء والكتاب عبارته سهلة واضحة لا غموض فيها » وطريقة 
عرضه وتناوله مبسطة بحيث تتيح لكل من هو ( خارج ) الصوفية 
آن (يدخل ) عليمم ( خاوتهم ) بسمولة » و ( يشساحد ) أحوالهم 
وتجاربهم ٠‏ والكتاب ينم عن آمانة فى العرض ودقة فى سرد 
( الاقوال ) كما هى ء تلك الطريقة جعلت السلمى ‏ فيما يدكر 
الاصفهانی ‏ يشتهر داخل الصوفية وخارجهم بانه « نال الصوفية 
وراوی کلامهم » وآن يکون « ممن له العنايه الثامة بتوطئة مذهب 
ااتصوفة وتهذيبه على ما بينه الاوائل من السلف » مقتد بسنتهم > 
ماازم لطريقتهم > متبع لاثارهم > مفارق لا يؤّثر عن النحرفين 
اأتهوسين من رجال هذه الطائفة ء منكر عليهم » رى . 


ونلاحظ أن السلمى وان کان قد آعلن غی اول کتابه آن کل 
( طبقة ) من طبقاته الخمسة ستضم عشرين شيخا » الا أنه يخالف 
هذ | النهج ء٠‏ فهو لم يلتزم بصدد الطبقة الاولی حيث ترجم تحت 
عنوان واحد لاخوين هما محمد وآحمد ابنا يى الورد ء وكذنك فعل 
فى الطيقة الخامسه حيث ترجم تحت عنوان واحد لاخوين نضا هما 
محمد وجعفر أبنا أحمد بن محمد المقترى + 


وکذلك ترجم فی هذه الطبقه تحت عنوان واحد لثلاثة أشخاص 
هم : آبو الحسن الصيرخى » وأبو بكر الشبهى وأبو بكر الغراء ٠‏ 


(( حابة الاولياء : جا ص ٥١‏ ۰ 


۷۳١‏ س 


واذا کنت قد ذکرت آن لسلمی فی مجمل عرضه عبارته سهلۀ 
وأسلوبه بسيط هذا فيما يتعاق با مؤلف نفسه ( السنمى ) » ولكنه - 
أحيانا ‏ فيما ينقل عن الصوفية بوصفهم ( آصحاب رمز واشارة ) 
تأتى بعض الاقوال رمزية تحتاج الى استرسال فى تعليل مرادها 
ومقصدها ء الا أن هذه الاقوال ذات الدلالة الخاصة _ لحسن 
الحظ ‏ ليست كثيرة بالنسبة لغيرها » مما يجمل كتاب ( الطبقات ) 
كتابا للخاصة والعامة على السواء ء ويقيض له آن يكون نهجا للاقتداء 
والتأسى بأخلاقيات التصوف الحميدة كما سنوضح ٠‏ 

واذا كان السلمى قد التزم ما يمكن آن نسميه بالنهج النحليلى 
فى سرد ( الرجال ) من خلال ( الاقوال ثمرة الامعان ) فانه سلك 
كذلك ما نسميه با منهج التاريخى حيث قام تصنيفه للطبقات ورجالاتها 
علی آساس تاریخی بحت آکثر من آی اعتبار آخر ۰ 


وأذكر فيما بلى ‏ على سبيل انثال لا الحصر ‏ عددا من 
( رجال ) كل طبقة وهم لاكثر شهرة وانتشارا بين آقرانهم : 

١‏ - من الطبقة الاولى : الفضيل بن عياض - ذو النون 
املصری ‏ ابراهیم بن آدھم ہ بشر ين الحارث الحافى س السرى 
السقطلى ‏ انحارث المحاسيى - آبو سليمان الدرائى _ حمدون 
القصار ٠‏ 


۲ _ من الطبقة الثانية : أبو القاسم الجنيد ‏ أبو الحسين 
النورى - آبو عثمان الحيرى رویم بن أحمد اليغدأدى _ سمل 
بن عبد اله التستری ‏ آبہو بكر الوراق ‏ آبو سعيد الخراز ٠‏ 

۳ س من الطيقة الثالثة : ابو بكر الواسطى ‏ الحسين بن 
منصور الحلاج ‏ ممشاد الدينورى + 


الكاتب + 


السیاری ‏ آبو القاسم النصر آباذى ء 


قضية التصوف بين النظر والسلوك ٠‏ 


ن جملة أوال. ( مشايج ) الصوفية التى ذكرما السلمى فى 
كتابه ( الطبقات ) تثير فضية هامة آلا وهی مدى كون أنتصوى تجربهة 
عملية ذوقية' آو اطارا نظريا؛ء ونناقش فى الصفحات التالية أبعاد 
هذه القضية٠‏ وامكان تثويمها ء وعلينا آولا آن نستقرىء. طبيعسه. 
الأصوف وما هيته بل آن نصل الى ( النثيجة) التى مى كونه نظريا 
أو علميا أو نظريا وعمليا معا« ونتساءل بداية عما اذا كان التصوف 
فزعة آم فرقة آم طاكغة ؟ 


لا فرقة مستقلة كالعتزنة والشيعة وآهل السنة > ونذلك يصح آن 
يكون الرجل معتزليا وصوفيا أو سنيا وصوفيا ٤‏ مل آن يكون 


قصر انبا أو نهو ديا أو بوذا وهو متصوف و( *٭ 


واأتفق ج سبادته ھی الرآى شی کون ) التحموه ( تزع و 
اتجاها ». ولتننی ا ا ) الصوفية ( ره أو لاه ر(") + فمەنى 
ا التصوف قد يكون نزعه _ من مين عدة نزعاث س تميز فرقنة 


(۷( ساآناقش هذه السالة على نحو آکثر تفصدلا فیعا عد دصدد 
( للرؤية القارنة ) ٠‏ 


مأ من الفرق » ولكن أن نكون التصوف هو السمه الاأساسية والوصدة 
لفرقة ما بين الفرق فذلك لا يمكن أن تكون معه هذه الفرقة الا كونهم 
رو 


أما صل التصوف ‏ فيما يذكر ابن خلدون ‏ فهو العكوف على 
العبادة » والانقطاع الى 'الله ,والاعراض جن زخرف الدنيا وزينتها 
ا E‏ اه ف ا وال و 
عن الخلق فى الخلوة للعيادة ء:وكان ذلك عاما فى الصحابة _وائسلف. 
فلما نشا الاقبال على الدنيا فى القرن الثانى وها بعده وجنح؛الفابر. 
الى مخالطة الدنيا.» اختص القبلون على العبادة باسم الصوفيةر ره 


ولقد صور القشيرى ب تاريخ الاسماء التى اطلقت عى انعاكفين 
على الحياة الروحية فى شتى مراحلها فيقول : ان المسلمين _ بعد 
ول ا ل ع اا فی رف ي علوي 
صحبة رسول الله تر » اذ لا أفضلية فوقها ء فقيل كهم الصحابة ء 
ولا آدركهم آهل العصر الثانى » سمى من صحب الصحابة بالتأبعين 
ء ورآوا ذلك آشرف تسمية ٠‏ ثم قيل أن بعدهم أتباع التابعين ٠‏ ثم 
اختلف الناس » وتباينت الراتب » فقيل لخواص التاس ممن اسم 
شسدة عتانة باأمر الدين الزهاد والعباد ٠ء‏ ثم ظهرت البدع » وحصبل 
التداعى بين الغرق ٠‏ فكل فرىق ادعوا أن فيهم زهادا » فأنفرد خولص 
أهل السنة والمراعون أنفاسهم مع الله تعالى » الحافظون لوبهم 
عن طوارق العْنلة باسم التصوف »> واشتهر هذا الاسم لهؤلاء 
ألاكابر قبل الائتين من اليجرة ء ومنذ ذلك الحين سابع اسم التصوف 


() ابن خلدون : القدمة.ص ۲۲۸ .وما بعدها ٠‏ 
ر٤)‏ الرسالة القشيريه ص ۷ - ۸ ' 


۳ 


والصوفية » وصار علما يطلق على من يحيون حياة روحية فيها زهد 
اأزهاد » وعبادة العياد » وفقر الفقراء »> وفيها آشياء أخر أضيفغت 
الى هذا كله موعرف التحققون بها باسم الصوفية ٠‏ بحيث صار هذا 
الاسم علما لهم يمیزون به من عامة المتدينين ء ومن سماء الدين آو 
الفقهاء المعينين بظاهر الأحكام فى الشرع أما آداة امعرفة ووسيلتهم 
فى بلوغ الحقيقة فهى ( الذوق ) والمواجيد » حيث يعثمد الصوفية 
على هذه الوسيلة التى هى عندهم بمثابة البديل عن ( اتعقل ) خأداة 
معرفية عاجزة عن بلوغ ( الحق ) وادراك ( الحقيقة ) » فالعقل ان 
استطاع ادراك ظواهر الاشياء فهو لا يصلح مطلقا فى اسنكناه 
الحقيقة ء لان العقل لا يعرف الا ما يقع عليه الحس أى لا يعرف 
الاشياء الا فى ظواهرها ء آما الاشياء حقائقها وكته وجودها فذاك 
مما هو فوق طاقته ء والصوفية _ بصفة عامه _ يمتازون بحب 
الله وطاعته وفى نفس الوقت بتمجيده تعالى والخوف منه والاحساس 
العميق بضعف التفس الانسانية والخضوع التام لارادة اله وألاقرار 
التام بوحدانيته ء وتتعدد تعريفات التصوف بتعدد ز الاحوال ) التى 
يكون عليها الصوفى ء ومن أشهر تلك التعريفات رم + قول معروف 
الکرخی : « التصوف هو الأخد مالحقائق » والياس مما نى أيدى 
الخلائق » بيان لأ ينبغى آن يكون عليه الصوفى من صرورة أخذ 
الاشباء محتاكقها » وعدم الركون الى ما فى أيدى اناس رهدا 
واقتناعا مآنه سبحانه هو الفافع والضار وآنه الرزاق ذو الفوة المتينء 
كذلك قول الجتيد : « ألتصوف هو آن تكون مع اله بلا علاقة » ۰ 
وأیضا قول ذی النون المصرى : « هو أن لا تملك سيا ولا يملكك 
شیء » بیانا لا ينبی أن يكون عليه الصوفی من أحساس بالفثر 


)٠(‏ انظر الرسالة القشبردة ص ١١١‏ وما بعدما » التعرف لذمب أعل 
التصوف ص 0 ے ۹٩‏ + 


— 0 — 


الذى أساسه الافتقار الى الله وحده والعبودية لله وحده « والصوفية 
لكونهم ( طائفة ) خاصة لهم تسمياتهم الخاصة التى تشير ايهم فضلا 
عن ( آلفاظهم ) ومصطلحاتهم وأحوالهم ومقاماتهم مما يتعأرفون 
عليه ويخصهم دون غيرهم ۰ 


أما اسماؤهم فكئيرة منها آنهم ( أهل الحق ) و ( أريباب 
الاشارات ) و ( القوم ) و ( أصحاب الاحوال والقامات ) وغير 


ويصور لنا الغزالى شيا من ذلك من خلال رحلته فى البحت 
عن ( الحقيقة ) ومن خلال انخراطه فی سلکهم وتکلمه ( بلسانهم) 
يقول الغزالى فى ترجمته الذاثية المسماة ( النقد من الضلال ) ر ء 
« ثم انى )ا قرغت من هذه العلوم أقبلت بهمتى على طريق الصوفية 
وعلمت آن طريتتهم اتما تتم بعلم وعمل ء وكان حاصل عملهم قطح 
عقبات النفس والتنزه عن أخلاقها المدمومة وصفاتها الخبيثة حتى 
يتوصل الى تخلية القلب عن غير الله تعالى وتحليته بذكر الله » وكان 
العلم يسر على من العمل » فابتدآت بتحصيل علمهم من مطالعمة 
كتبهم ٠٠٠۰‏ وحصلت ما يمكن أن يحصل من طريقهم بالتعلم والسماع 
فظهر لى آن أحص خواصهم مالا يمكن الوصول اليه بالتعلم » بل 
بالذوق والحال وتبدل الصفات ء وكم من الفرق بين آن يعلم 
( الانسان ) حال الصحة وحد الشبح وأسيابهما وشروطهما وين 
آن يكون صحيحا وشعبان ء وبين آن يعرف حد السكر وبين أن 
يكون سكران ءءء فكذلك فرق بين آن تعرف حقيقه الزهد وشروطه 
وآسبابه »> وبين آن يكون حالك الزهد وعزوف النفس عن الدنيا ٠‏ 


() النقذ من الضلال ص ٤١‏ وما بعدعا * 


a 


'آقوال.ء.وآن.فا, يمكن تحصيله بطريق العلم. ققد. حضلت؛ ولم ببق 
٠‏ الا ماه سفیل اليهءبالسماع والعلم 4 لل الذوق والسلوىڭ e: (f:‏ 


ومن خلال هذه العبارة الاخيرة للعْز الى يمكن آن نناقش التصوف 

بوصقه تچربة ذوقية قوامها ( العمل والسلوك ) .ويس .النضر 

والصوفية فى“ حقیتتهم: اذن هم ( قوم عمل ) ولیسوا أصحاب.نظر. ه 
انطلاقا من آنه « قد جئناك فاعلین لا قاثلین ولا مفكرین» ۰ 


التصوف ‏ فی.حقیقته. نمودج آخلاقی,( على ) : 


ائه اذأ كان التصوف یدرج خواحد من أقسام ( انفكر الاسلامى ( 
وبالرغم من كون التصوف يدرس.من خلال تلك الانعكاسات 
الفكرية ر١‏ التى تعطيه معدا نظريا » الا أن ذلك لا یعنى حال من 
الاحوال أن يكون التصوف,(٠اطارا‏ ) نظريا محضا ء ان التصوف ما 
جو الا ( تجربة سلوکیه قوامها ‏ على حد تعبیر' آہی محمد الجریری 
- الدخول فى كل خلق سنى » والجروج عن كل خلق.دنی » ء اوهو 
بالاحرى التحلى بالاخلاق الكريمة والتخلى عن الاخلاق الذميمة . 
فكأن التصوف اذن نموذج أخلاقى أساسه العمل والسلوك لا النظر 
والقول . 


واذا کان التصوف ‏ بسياقه ‏ نموذجا أخلاقيا ۽ آو هو يساوی 
غلم الاخلاق فى الفكر الاسلامى » فان آساس هذه الاخلاق ‏ 
عندهم س الارأدة » فالارادة أدى الصوفة هی نقطة الابنداء من 
جهه ونئئطة الاننهاء من جيه آخرى ء اذ بالارادة وحدها يلمتون 


(1) راجح فی ذلك کتابی'ر بالفکر (لإسلامى بين الابتداع. والابذاع ٠٠)‏ 


و > وعن طريق الارادة وحدها يتصلون بمطلوبهم أو يصون 


قول الدكتور عفيفى : أن المحور الذى يدور حوله بحث الباحثين 
فى الحياة الصوفية هو « التجربه الصوفية » التى آطلق عليها 
الصوفيه آنقسهم اسم ( الحال ) ووصفوها بأنها النزله انروحيه 
التى يتصل فيها العبد بربه » آو يتصل التناهی بأنلامتنامى ٠.‏ كما 
وصفوها بأنها النزلة الروحية التى يحصل لهم فيه الاشراق, ء 
ويفيض عليهم فيها العم الذوقى ء وليست هذه الحان من أحوال 
العقل الواعى ء والا لكاقت خاضعهة للعثل وقوائينه ء وأنما هى حال 
من أحوال. ) الأرادة ) بمعنى مطلق النزوع لا بمعنى الاختيأر ٠‏ 
ومن ثم فان الصوغی لا يقول ‏ كما يقول ديكارت ‏ « انا أفكر 
اذن آنا موجود » مل بقول : « آنا أريد اذن آنأ موجود » ر ء 


ومن العناصر التی تؤکد کون التصوف ( تموذجا أخلاقیا۔ ) ۔ 
فضلا عن الارادة ‏ وهو فى نفس الوقت قائم على ألارادة ومتصل 
بها هى مسأل (. المجاهدة ) التى تمثل الجائب. العملى فين الحياة 
الصوفية ء آو هى الجانب الدينى والاخلاقى فيهأ ء والتصوف فى 
جوهره نظام دينى أخلاقى يأآخذ به السالك نفسه فى صراحة 
وعزم وتصميم » ولا يقوى عليه الا أولو العزم والتصميم لانه موجه 
خد النفس ورغبتها والعالم ومباهجه ء آما كون اتتصوف نظاما 
أخلاشا قوامه الدين فذلك لان الاأخلانق ليست مجرد سلوك بمارسه 
الانسان وانما لا يصدر السلوك الا عن اعتقاد . فالايمان القلبى 
هو الذى بحرك الارادة ء والارادة مدورها تحرك السلوك ر ٠‏ 


(۲) التصوف الثررة الروحية فى الاسلام. ص ۱۷ - ٠ ١۸‏ 
(۴) انظر الغزالى : احياء علوم الدين ج٠‏ ص ٠٤‏ مطبعة صبيح ٠‏ 


۸ س 


هذا النضنام الصوفى الاخلاقى هو نذخام محوره التضحية 
بالذات »ء وایثار کل ما له تعالی على كل ما للنفس ء ومن ها کان 
النظلام الآخلاقى الصوفى نظاما فربدا فى بابه » مختلفا عن غبره 
من النظم الاخلاقية الاخرى » لانه قائم على معاملة أله وحده » تلك 
المعاملة التى يوحى بها مبداً التضحية رم ء 


ولیس فى التموف الاسلامی من أساليب الجاهدة أليدنية 
والنغسية ما فى الرهبنه المسيحيه من انقطاع تأم عن العالم » وتعذيب 
البدن يصنوف شتى من الايلام والحرمان ‏ يسنثنى فى ذلث طائفة 
اللامتيه من الصوفية س رت ٭ وان کانت الاخيار قد تواترت عن 
قله من زهاد المسلسن الاوائل قد سنكوا مسلك الرهيان المسيحيين 
فى حباة الرهبنة الا أن ذلك يعد استتناء لا يقاس عله أذ آنه 
« لا رحبانية فى الاسلام » ٠‏ وحيقة اأجاهدة الصوفية فى الاسلام 
نها نفسية أكثر من كونهأً بدنية »> لان البدن تابع للنفس ينصا 
بصلاحها ويفسد بفسادها : 


واذا كانت النفوس كبارا ٠.٠,‏ تعبت فى مرادها الإاجسام 


واذا کان ثمه مجاهدة مدئيه کالصوم وحرمان النفس من‌بعصس 
مثستهياتها » وقيام الليل فى التهجد والعبادة وما شاكل ذلك الا أنه 
یچب أن پلتزم ‏ فى كل ذلك بعدم البالغة والاسراف » بل 
یکون فی الحدود الأقيولة التى وضعها الاسلام وطالب بها ء 


) والنفسٍ التى تعتبر محاربتيا جمادا أكير ليست عند الصوفية 


٠ ١٤١ د* عقيفى : التصوف الثورة الروحية فى الاسلام ص‎ )٤( 
انظر 6 علقبفی اللامتسة والصوفية وأعل (أفْتوة اء القاعرة‎ )٥( 
۰ 0 


اسما مرادفا للانسان فى جملته ولا روحه » ولا مجموع الحياة 
ومركز الشهوة والهوى ومتبع الشر والاثم » وشرور ألنفس توعان: 


(أ) المعاصى ء 

(ب) الاخلاق والصفات الذميمة » وهى الثى يعبر عنها ( بآفات 
القوف.) الك والخية رازان وات وان وا رة 
والكراهية وما الى ذلك رم ء 


واذا كنا نعتبر التصوف نموذجا أخلاقيا بما فيه من دعوة 
الى مکارم الاخلاق » فانه فى الوقت عينه يعد ذخراً سيكولوجدا 
كيرا بما يضمه من تحليلات راتعة اكنونات النفس البشرية وخاجاتها 
وتامل أحوالها واستبطان دوافعها ء 


وليیست محاأربه النفس فى شهواتها بالامر الهين بل هى أشق 
شیء حتی اعتبرها الرسول بتر بحق جهادا أكبر » وفى ذلك يقول 
تعالى : « وأما من خاف متام ربه ونهى النفس عن الهوى فان 
الجنه هى المأوى » ( النازعات ء٤ >١‏ ) ؛ ۰ 


وکا ی ا ا یی ایی کے کے وای 
نیا یکا با چ کل وت و وم ا ن 
اأتصوف ‏ من خلاله الى ( مراده ) أو ( غایته ومنتهاه ) « i‏ 


(ا) يقدم الحارث الحاسبى عرضا ممتازا لإافات النفوس »> راجح ذلك 
بالتنصيل فى كتابه ( الرعاية لحقوق الله عز وجل ) ص ٠١١‏ وما 
بعدها » وكذلك ر( المسائل أعمال القلوب والجوارح ) * 
وأبضا الغزالى » الاحياء ج٤‏ ص ۲۲ وما يعدها ٠‏ 


E o ES 


اذن رحلة شاقة تبداً يقطع النفس عما نتشتھی ‏ وما آكثر ماتستمى 
أ بالاحرى بوابة الطريق الصوفى هى ( التوبة.) ألتى تقوم على 
عنصر ( النية الصادقة ) ء و. ( الارادة ) القوية عى قجنبالمعاصى 
ولعزم على عدم العودة الها ء ولکن )ا کان ( الطريق ) شاقا وا 
كان لابد من ( دليل ) لسالكه ء ذلك الدليل هو ( ليخ ) امذى هر 
بالعيوب ويوضح خفايا الافات ويسلك (, تاأريد ) طريق تركية 
التنفس ء 


وکما آنه لاد للمريض من یب تشخصس الداء وسحدد الدواء» 
كذلك آفات النفس ان هى الا أمراض ( دفينة ) يحتاج فيها امريد 
لطبیب عارف باحوال النفوس ۰ وکما لا تستوی آمراض الابدان 
ولا آدواؤها » كذلك آفغات النفوس تحتاج الى شيخ عالم بنموس 
المريدين عارف بما هو الغالب على كلى منهم من الخلق السىء من 
المعالجه ثم يعين له الطريق ر" ء 


ويكاد يجمع الصوفية على ضرورة الشيخ لسلوك ( الطريق ) 
وان تفاوتت عبارتهم فی خرورته بین متطرف کالبسطامی حیث 
بقول : من لیس له سیخ فالشیطان شیخه ء ومعتدل کابی على 
الدقاق اذ يقول : الشجرة اذا نيتت ينفسها من غير غارس فائه» 
تورق لكن لأ تثمر ء كذلك المريد اذا لم يکن له ستاذ ى 


ويحلل الصوفية خلجات النغس وخطرات القلب تحليلا راتما يدل 
بحق على آنهم ضالعون فى هذا الصدد ينفردون بذلك عمن سواهم ٠‏ 
فلیست آعمال الجوارح الا ( مظهرا ) آو تعبيرا عن خطرات القلوب. 


(۷) الغزالى : ميزان العمل ص ۷١۸‏ ° 
(۸) انظر الرسالة القشيرية ص ۱۸١‏ ° 


۳ س 


ومڻ.ثم فان. معرفهة القلب والكشف عن السريرة يلزمان لاخلاق من 
حيث آنه اذا صفت السريرة فقد صلح العمل ٠‏ ولا كان ( القلب ) 
عند للصوفية هو المحك الذى ترجم الاعمال اليه سواء فى صلاحها 
أو خی غسادها .فان الصوفية آفاضوا فی تحلیل کل ما تعلق به 
ون نخلجات وخطرات + ولا كانت الخطرات هی آول ما يرد على انقلوب 
وهی مجرکات الارادات: وبدايات الاعمال س معاص أو طاعأت . 
فانه يلزم مراقبة السرائر ورعاية القلوب » ويسمى الصوفية ذلك 
الجانب.من الجراسة للنفسية اللازمة للاخلاق .( علم فقه الباطن 
فى مقابل فقه الظاهر المتعلق بالحكم السرعى على ظاهر الاعمال 
يقول السراج الطوس : اذا قلنا علم الباطن أردنا بذك علم أعمال 
الباطن التى هى على الجارحة الباطنة وهى القلب رى ء 


والصوفية انما يهضمون.بأعمال ( للقلوب ) أنطلاقا من 
نوله تعالی :۰« ولکن يؤاخذکم. بما کسیٽ قلویکم <) ألبقرة ‏ ١۲؟)‏ 
وقول الرسول بير : أن اله لا ينظر الى صوركم.وأنما ينر الى 
قلوبکم واعمالكم . 
تقويم ونقد : 
( الطيقات ) على .لسان آعلام الصوفية فى عصره وفى العصور 
السابقة عليه أمكننى ( صياغتها ) فى كونها ( نموذجا أخلاقيا ) يلك 
ويتالمل ء وبالتالى فان الحكم على التصوف ‏ من هذه الزاوية ‏ 


(۸) امم فى التصموف ص ٤١‏ تحقيق د٠‏ عبد الطيم «محمود. وطه عبد 
الباقى سرور ‏ القاهرة ۱۹7١١‏ ° 


EY‏ س 


سیکون حکما على ( آقوال ) مجسدة لافعال أولسلوك عملى ء٠‏ واذا 
كنت قد ذكرت أن فى التصوف جانبين : عمليا ونظرياً فان الجأنب 
العملى فيه هو الاساس والاصل الذى ينبغى أن يحكم على التصوف 
من خلاله » ولكن الواقع غير ذلك ومن ثم نشا ( الانسکال ) فی كيف 
يحكم على التصوف : هل قوم بوصفه ( تجارب ) سلوکیه _ ولکن 
فيه بعدا نظریا _ آم هل یقوم بوصفه ( نظریات  )‏ ولکنه لیس 
مجرد نظريات _ وهنا يمكن الخلط فى الأحكام فيماً آرى ء ويمكن 
قى ضوء ما سبق أن نحدد ( الوقف ) من التصوف فى الازحظات 
التقالية : 


¿> س ان ف قضدة ) المنشاآة ) إ۹ بنیعی أن فنکرن موضوع خااف‎ ١ 
اسلامی ) الجذور ولکن لحقت به عبر بعض الفثراثٺ ہے سمات‎ ( 
خارجية » الا أن هذه السمات س وان قويت أحيانا  لا يمكن أن‎ 
۰ )( تعیر من حقیقه کونه اسلامیا‎ 
موضوعاته وبسیاقه  آن ینخرط فيه بعض ( الخارچیں ) وضعاف‎ 
اأحشدة وأصحات الهو اء مما کان لهو لاء جمیعا آثر هم السىء » ولقد‎ 
كان هؤلاء بمثاية ( البثور ) التى تعثلى التى وجها مشرقا وتصييه‎ 
برض ) » فلا هی ترکثه عای ( اشراقه ) ولا هی تمکنه من آن‎ ( 


یعود ( مشرقا ) + 


۳ أن قاريخ التصوف والصوفيه لشاهد باه عندما اسنمسك 


)١(‏ راجع ذلك تفصیلا فی کتابى ر الفكر الاسلامى بين الايداع 
والابتداع ) ٠‏ 


۳ س 


) القوم ) باندين وهو الحصن الحعصين » والسياج اين كانوا 
إصحاب ( تجارب ) رائعة ونماذج تحتذى سلوكا وقكر! » بعيارة 
أخرى يمكن اقول ان التصوف ‏ فى أساسه ‏ ثورة على الشسكل 
والظاهر » وهى فى الوقت ذاته ( احياء ) للمضمون آو كما ذكرتا 
( للياطن ) ء ولقد كان الصوفية الاوائل - آصحاب التصوف الخانض. 
عنوانا صادقا على التصوف فى نقائه وآصالته عندما كانوا .يوّثرون 
القبخون غل اللا « وخا اء رجتال ورا اوا 
الظاهر واهتموأ بالشكل وبالغوا فى ذلك أصبح التصوف 
نت کاو آیدی هؤلاء _ اطار آجوف ومجرد آشسکال وطقوس 
بعيدة عن آى مضمون ء٠‏ وصار الرجال غير الرجال وائتصوف غير 
التصوف ء ا 

۽ اذا كان التصوف فى حقيقته ( تجارب ) عميه وسلوكية ٤‏ 
واذا كانت لدى الصوفية الصادقين المخلصين ( آقوال ) معبرة عن 
تلك التجارب وصادرة عنها ومن ثم لا يعوزها الاخلاص والاتزان 
والدعوة الى صالح الاعمال ء ولكن بعد أن غلب ( النظر ) 
على العمل » وبعد آن صارت ( الاقوال ) هى الاساس بمعزل عن 
العمل صار التصوف ( نظریات ) فى الفلسفة وفى وحدة الوجود 
وفى الحلول وغير ذلك مما جعل التصوف يخرج عن ( مساره ) 
وینحرف عن ( غایته ) ء 

0 ان فى التصوف _ رغم ما فيه من سلبیات _ ايجابيات 
کثدرة تجعل منه ( نموذچا فرىدا ( فی العبادة والاخلاص فى الطاعة 
وقد بقول قال : ولم التصوف »ء والدين نفسه دعوة آبدية الى 
الایمان وحسن الطاعه ؟ واننى أذا أتفق مح هذا القول الأخير 
الا أن الدين نفسه ‏ بمعطياته وأوامره ونواهيه ‏ كمأ هو دغوة 
للعامة بالعبادة فان فيه دعوة ( للخاصة ) بتعمق العبادة وفهم أسرأرها 


م ۳ — 


غایتهما 2 الى ريك امنتھی » ( النجم ‏ ) * بعيأرة 


و Eg EE‏ ا 
الصوفيه ) من البشر ء 


> ءقضية كون التصوف ( صادقا ) تثير أشكالا ء ذلكانهكيف 
يحكم على,مدى صدقه, وهو تجربة ( ذوقية ) فردية يعيشها صاحبها ؟ 
وجن جهة تخرى اذا كان الانسان الصوفى مستطيع آن يحصى 
خطرات وخلجات نتفسه هو ومن ثم يمكنه التحكم ميها وانحسكم 
عليها » فانه ‏ مع صعوبة ذلك لا يستطيع بحال من الاحوال 
أن یحصی خطرت نفوس ( الاخرین ) ومن ثم فانه يسعب ‏ مع کون 
القصبوف على هذا النحو ‏ أن يحكم على خطرات القثوب والنوايا 
فتلك مردهاأ الى الله ء واعتقد آن هذه ( ألخصوصة ) التى فى‌التصوف 
وهی صعوبه تقديمه بوصفه تجربة ذوقية مناطها القلب والنية » آدت 
بالصوفية _ خاصة فى هذه الايام - الى أن يسلكوا احد طريقين : 


() اما آن يراقب الصوفى هو اجس نفسه ويحادر من التردى 
فى آفات النفوس من حيث لا يدرى ء ومن ثم يكون ( الصدق ) 
و ( الاخلاص ) هما عوأن تجربته ٠‏ 

(ب) آو يندفع ‏ فى غبية من مراقبة النفس والتصكم فى 
نوازعها ‏ الى المزيد من الخرفة والبدع والضلالات وتزكية النفس 
والادعاء الى آخر ذلك ء 


:وهتا صل الى بيت القصيد حيث ينعكس ( الصدق الداخلى ) 


س £0 سه 


لدی الصوفی سلوکا ظاهریا وقولا متزنا یمکن ‏ معه ومن خلاله ‏ 
آن يحكم على هذه التجرية بالرغم من ذاتيتها واستقلانها e‏ 


y۷‏ س اذا کان التصوف ‏ من بين معاتيه _ ثورة على آفات 
الصدى والرياء + 


۸ كان للتصوف من خلال أولئك ( الصادقين ) آثر عظيم 
ودور راح ن بسلوکهم وأقوالهم »8 قی محال الدراسات ا )ختلفه 
فی الفکر الاسلامی سواء فی الاخلاق أو التريية أو علم النفس ء 


وهم فی کونهم ( نماذج ) آخلاقیة تحتذی انما فيض من عطاء 
متجدد فى الاخلاق هو الرسول صلى اله عليه وسلم اذى قال عنه 
تعالى : « وانك لعلى خلاق عظيم ( القلم  ١‏ ) ء وتال هو عن نقسه: 
» انما بعثت لاتمم مكارم الاخلاق » . 


ا 


اع الآدلة فى قواعد عقاثد أهل السنة والجماعة 
لعبد الك بن عبد الله الجوينى 


در أيسة فی مذمب الاشاعر ه 


۹ سس 


عن الرجل وظروف نشاته : 


هو عبد الك بن يوسف بن محمد بن عبد اله الجوينى 
النيسابورى ٠:‏ نسبة' الى ( جوين ). احدى أعمال نيسأبور ٠‏ ويذكز 
ابن . عساکر. فب كتابه القيم ( تبيين كذب الفترى ) س والذۍ يعد 
موسوعه فى ذكز المذهب :الاشعرئ .ورجاله _ آن والده عبد الله یاقب 
بركن الاسلا »> ويدرجه فى الطبقة الثالثة. ممن. أخذوا عن الامام 
آبى الحسن الاشعرى ء وكان أبوه فقيها أصولىا عالا رح ء أآى 
أن أبا لعالى . وحو لقب الجوينتى لعلو. قدره باعلاتة تسان العل 
وألدین ‏ نشا خی بیت علم وتأثر کثیرا باښیه الذی تاثز بدوره بأبی 
الحسن الاشعری ء کان مولده عام ٤۱۹‏ » وكان أصله محل خلاق 
حيث اعتیره كثير من اأؤرخين ( خراسانيا ) ولو من حيث الوندر 
وتذهب الدكتورة فوقيه حسين الى آنه عربى الاصل من قبيلة طيىء 
ذات الاصالة الغرقية العرية ومن ثم فهو وان کان‌خراساٹی الولد 
والموطن والوفاة الا أنه عربی من دم عربی ر" ۰ 


آما عن لاه آشهر. ها اثنان. ( امام الحرمين ( ۳ ) خہاء 
الدين ( (ک) ¢ کان أولهما هو الاکثر شسوعاً. عثه فذلك لانه حأور 
یمکهۀ مناظر ا وملقا للدروس ومحاولا, تنبت دعائم الذين وققودة 
آرکانه آریع سنوات من ER‏ ف وأرىعن وأريعمائة 4 وهی ألسفة 


(۱) ابن عساکر : تبين كنب الفترى فيما نسب الى الامام الاشعرى 
ص ۲١۷‏ طعة دمشق ۷٤٣۱م‏ ° 

- ء ابن العماد‎ ۲١۸ السبکی : طبقات الشافعية الكيرى ج٠ ص‎ (Y)} 
° ۲٣١ شذرات الذهب د۴ ص‎ 

)٣(‏ مقدمة كتاب لع الاحلة؛ للجويتن ص ١١‏ - ۲۲ تحقيق د* فوقيه 
سین *. 


س *٭0 — 


التى وقح قيها الخلاف بين أهل السنة والشيعهة التى كانت تسيطر 
على الحكم وفيا نزح امام الحرمين من نيسأبور ومعه الامام آبو 
القاسم القشىر ى حنتى سثة احدى وخمسين وأريعمائة وهى السنة 
التی انتھی فیھا حکم البوبهين الشبعة » واستيلاء الدولة السلجوقهة 
التركىه على الحكم خلفا لها ء وقد كانت الدولة السلجوقية دولة ستية 
أعادت لاهل السنة مكانتهم ء وقد كان حكم السلجوقيين مستقرا 
غابة الاستقرار » ولذلك تمكن امام الحرمين من قضاء فترة هادثة 
ى الكت ولون رل ال دوق ىذه 
قریبا من ثلاثین سنه غير مزاحم ولا مدافی 4 مسلم له احراب 
والمنبر والخطاية والتدريس ومجلس التذكر يوم الجمعهة 
والناظرة » رى ٠‏ 


و اک اة الى روو ب ات ر هه 
الجويتى يمكن آن يكون لصحبته لابى القاسم القشيری آثر 
فيا رت وييدو أن تلك الفترة انتى رحل فيها الى مكة كانت تشر 
بالاضافة الى الدراسه والبحث الى نوع من جهاد النفس ومحاسبتها 
لكى تتخلص مما يعلق بها من شوائب وتصفو النية لله وحده ء ولكن 
الشىء الؤكد أن الجوينى لم تكن اديه رغبه صادقه فى الانخراط 
كلية فى التصوف آو التعمق فى آحوال الصوفية ومقاماتهم ٠‏ 

وما يتيعى الاشسارة اليه أن الفكر بزدهر غالا من خالال 
الامسخقرار وكذاك العلم و الئقافه + فعندما اهتم الوزير نظام اجك 
بف الكثير من المدراس نشط العلمون وكثر التعلمون ۾ وڪان امام 
الحرمين أحد هؤلاء المعلمين حيث كان على رأس مدرسة نابور ء 


٠ ه١ السبكى : طبقات الشافعية ج ص‎ )٤( 
۰ ٠٥٥١ الرجع السابق ج ص‎ )١( 


N 


ا اتح الع عا مام اتن 
تطلعنا على أنه شهد مواقف متغيرة وظروفا متياينة « واذا فظربا. اليه 
اا وال اة عفرا مات رال ن 
سيطر فيه الشيعة على الحكم وتحرح موقف أهل السنة واضطربت 
أحوالهم » هذا الى جانب تفشى الفوضى الدينية وقيام الفتن العديد. 
وعلى الاخص بين أهل السنة والشيعة ثم انتقال السلطة من الشي 
الى أهل السنة واستتباب الامور لهم » فأخذوا على عاتقهم انتمكين 
للمذهب السنى والحافظه عليه من الخصؤم ر» ء 


ولقد شيد القرن الخامس الهجرى ‏ وذلك الذى عاصره 
بالجوينى _ نهضة كبرى فى مجال الثقافة بصغة عامه وفى مجال 
الفكر بصفة خاصة ء فقد عرف ذلك العصر آعلاما کثیرین فی کل 
جوانب الفكر الاسلامى سواء علم الكلام أو الفلسفة أو التصوفء 
فمن بين التكلمين الذين عاصرهم الجوينى عبد السام ين يوسف 
القزوینی العتزلی ( ت ۸۲٤ھ‏ ) وآبو تراب المراغی الاشعری ( ت 
۹ ھ ) وكذلك آبو بكر البیهقی الاشعری ( ت ٤٥۸‏ د ) ء وفى 
الفلسفة كان هناك الشيخ الرئيسى آبو على الحسين بن سينا » 
وفى التصوف كان هناك أبو القاسم القشسيرى » وأبو على الدقاق » 
وأبو عبد الرحمن السلمى ء ويو العباس القصار ء 


آما مؤّلغاته فکثیره حبث أجمعت النراجم على وفرة انتاج امام 
الحرمين ره منها ما هو فى أصول الفقه وما هو فى آصول إلدين وما 


۰ ۲٠٥۲ انظر نم ص‎ )٩( 

(۷) د* فوقية حسين ء مقدمة كتاب ر لمح الادلة ) للجوینى ص ۲٣‏ " 

(۸) انظر امرجم السابق ص ٤۲‏ وما بعدها » وكذلك د“ بحوی : مذاعب 
الاسلامیین ١۷<‏ ص ۷۷ 1۹۸ ° 


O 


هو فى الخلاف وما هو فى الجدل وغير ذلك من الصنفات وأذكر 
منها على سبيل الثال : 


٣‏ س الارشاد الى قوإطع الادلة فى أصول الاعتقاد ء 

٠۴‏ الشامل فى أضول الدين ء 

٤‏ لع الادلة فى قواعد عقائد أهل. السنة والجماعة ‏ وهو 
الكتات الذى نحن بصدده َة 

@ س مختصر الارشاد للباقلانی e‏ 

¥ س فهابه۰٠‏ مطلب فی درابه اذهب + 

۸ غنية المسترشدين فى الخلاف ء. 

وقد توفی امام الحرمن عام AEVA‏ + 

+ ( لع الادلة فى قواعد عقائد آهل السنة والجماعة ) لامام 
الحرمين الجوينى الأشعرى لا يعتبر ( موسوعيا ) من حيث الكم 
والحجم ككتاب المعنى للقاضى عبد الجبار المعتزبى منلا م ولكنه 
موسوعی اذ ( تت تتسع ) صفحانه على قلتها _ لتشمل خلاصة' مد 
الاشاعرة ا هو مذهب آهل السنة وأنجماعه ء وهو أذن ماختصار 
کتاب صتیر د الفائدة »+ و قامت فوقیة حسین 


٩ a 


0 د 


ونلاحظ أن الجوينى بجانب تتلمذه على شيوخ الاشاعرة 
والشافعية آفاد من فلسفة اليونان رى التى أكسبته ‏ كما أكسبت 
غيره من الأشاعرة منذ القرن الرابع الهجرى ‏ مقدرة على انجدل 
وقوة فى الأستدلال ء ولا نقصد بذلك انه اشتعْل مالفلسعة كمأ فعل 
فلاسفة الاسام ء ونكه آفاد منها منهجيا أذ نجد التحديد الدقيق 
للمصطلحات الكلامية والفلسفية والتقديم للنظريات الكلامية بأبحاث 
فى المعرفة والدراسة النقدية لانواع الاستدلالات ٠‏ كذلك أنعكست 
الثقافة الخلسفىة على نسقه الكلامى وصياغته للموضوعات » ومع 
ذلك بقی الجوینی آشعریا فی الصمیم منافحا _ فی کل کتاباته ‏ 
عن عقيدة آهل السنة والجماعه ضد اليتدعة والمنحرفين سواء كانوا 
من الى لمن أو من غير المسلمين ٠‏ ويمكن اقول ان النهج الذى 
سلكه الجوينى فى هذا الكتاب هو ما يمكن تسميته نهج انتحليلى 
النقدى المقارن » حيث يقوم بعرض تحليلى لعقيدة أهل السنة 
والجماعة بصدد بعض ال)سائل مقارناً هذا ببعض مواقف الذاهب 
الأخرى وناقدا مناط الاختلاف خاصةه عند العتزلة الخصوم 
النقليديدن للاشاعرة ؛ 

ونلاحظ أيضاأً آن الجوینى فى هذا الكتاب _ وغيره من ألكتب 
الاخرى س يمهتم بالادله العقلية فى اثبات ما يريد غالبا » ونكن فى 
مجال العقيدة وألامور التعلقة بها يرى أن ( انمج ( الصحيح هو 
الاعتماد على العقل والنقل معا والزاوجة بينهها ء٠‏ فالادلة عند 
الجوينى يمكن أن تنقسم أساسا الى قسمين : أدلة عقلية وأدلة نغلية 


(ج) لا يقدح هذا التاثر بالفلسفة اليونانية فى اصالة الحوينى وعراقة 
مذ هبه بل سو مدزة تحسب اه حدٿث الاننتاح على تراث (الاخرين) 
واستيعاب العصر الذى عايشه ثقافة وفكرا ٠‏ 


۳o0 


أو سمعبة ء أما العقلى منها فهو ما دل بصغة لازمه هو فى نفسه 
علبها ولا e‏ العتتل تقدير وجوده غير دال على مدلوله » ر 
ويذكر الجوينى آن الانسان لا يمكن آن يتشكك فى علوم العقل التى 
رى الجوينى آنها ضرورية والصدق فيها واضح ٠‏ آما الدليل السمعى 
فهو « الذی يستتد الى خبر صادق أو آمر يجب اتباعه » (» من 
حيث استتاده الى الكتاب والسنه ومن ثم فهو حق فيما يأمر مه 
وما یتهی عنه ء۰ 


أما عة الكتاب عند الجوينى فسهلة العبارة » بسيطة الى »> 
عميقة الدلاله ٠‏ ويعتمد أسلوبه .على دقه التحليل والعرض : وتلك 
سمۀ تکاد کون عامه لدی آعلام اذهب الاشعری كم سنوضح ذلك 
فى الجزء الثانى من هذه الدراسة ء 


آما عن ( تبويب ) الكتاب وتصنيفه فنلاحظ أن الامام الجوینى 
اختار من مسائل علم الكلام مار آه آجدر من غیره بالذکر هذا من 
حهه » ومن جه آخری ما اتد ااخلاف حوله بين امتتلمين ع لاسما 
بعد ظهور الذهب الاأشعرى ء وما ينبغى الاشارة ا أيضا آن 
الجوينى لم يستخدم فى طريقة تصنيغه للكتاب لفغذ ( فصل ) او 
( قصول ) وانما استحدثت ذلك الدكتورة فوقية حسين فى تحفيقها 
للكتاب رم أما الجويثى سه فقد أستخدم لفخلين آخرین هما 
مسبالة ) آو ( أصل ) وتلك أيضا كانت سمة غالبة عند معظم 
الأشباعرة سواء السابقين عليه أو اللإحقن له ء 


)١(‏ الجوينى : الارشاد الى قواطع الادلة ص ۸ طبعة القاهرة نشرة 
د۰ محمد یوسف موسی واخر 1۹٣۱م‏ + 

() ن * مص ۸ ° 

(۴) انظر مقدمة ( لمع الادلة ) ص 11 . ٠ ٦۷‏ 


00 س 


وينقسم كتاب ( اللمع ) الى سبعة أيواب : الأول فى ( العالم 
وحدوثه ) والثانى فى ( اله وصفاته ) والثالث فى ( أرادة الله 
وارادة العبد ) والرابع فى ( رؤية اله ) والخامس فى ( اسرب 
والخلق ) والس ادس فى الرساله والنبوة والمعجزة ) والسابع فى 
( الامامة ) ء 


وممقارنة التصنيف الذى جاء فى كتلب ( اع الادلة ) بما كان 
سادا فى كتب الفرق ( الخاصة ) خاصة عند أصحابه من الاشاعرة 
ومنهم على سبیل اأغال الباقلانى والبغدادى : نلاحظ أن الجوينى 
ساك الى حد كبير تفس ( الخط ) الذى سلكه هؤلاء والذى سلكه 
کثیرون من بعده وان اختلف معهم فى هذا الكتاب حيث أم يذكر 
فصاد أو أصلا عن البعث والاخرويات رى ء واذا تأملنا طريقة 
التناول قانها لا تخرح عن ذكره هذه الموضوعات : 


1 س الاستهلال بالحديث عن العم وطرقه ( نظريه المعرفقه 
عنده ) ثم تعريف ببعض المصطلحات كالجوهر والاءرأاض ٠‏ 

۲ فى الالهيات : اثبات حدوث العالم وحاجته الى الصانع 
ت والرد على الخالفين کالدهریه والثتونة وانقائلىن باللبائع من 
الفلاسفة _ والرد على اليهود النصاری ‏ صفات ابه وأسماؤه ‏ 
جواز رؤية الله فى الاخرة ‏ خلق الافعال ‏ التعديل والتجوير ‏ 
الصلاح والاصلح ء 


)٤(‏ انظر مثلا : البغدادى : أصول الدين > الشهر ستانى : ذهابة الاعدام 
فی عذم الكلام الرازى : الإريعون فى أصولٰ الدين » الامدى : مايه 


لرام فى علم الكلام ' 


— ۳0٦ ہہ‎ 


۳ س فى النبوات : اثبات النبوة ‏ أثبات نبوة محمد ملز 
فی السمعیات ٠‏ 


۽ فى الاجال والارزاق والاسعار ء 

0 فی الامر مالمعروف والنهى عن النكر # 

ا بت فی الاخرونات ّ الثو اب والعقاب فى الاخرة _ الاسماء 
والاحكام ‏ التوبة والشفاعة ء 

في الامامة و امامة األفن الفا ادون 
آهم ملامع المذهب الأشعرى من خلال ( لمع الأدلة ) : 


قبل الحديت عن أهم القضايا التى يثيرها الكتاب الذى بين 
أيدينا ( لع الادلة ) والتى هى بدورها ملامح دالة على اذهب 
الاشعرى ومؤكدة ذانيته ء أود الاشأرة الى تحديد ( الاسول ) 
و ( الفروع ) طا)ا أن هناك اختلافا ثقائما مين المتكلمين بصقة عامةء 
وبين المحتزلة والاشاعرة يصفة خاصة » فالاصول رى عند المتكلمين 
« هى معرفذة الله تعالى بوحداتيته وصفاته » ومعرفة الرسل باياتهم 
وبيناتهم ء وبالجملة كل مسالة يتعين فيها الحق بين المتخاصمين 
فھی من الاصول » رت آى آن كل مسالة يكون ( الحق ) فيها واحسدا 


() الاصل فى اللغة عبارة عما يفتقر اليه ولا يفتقر هو الى غيره » وفى 
الشرع عبارة عما ينبنى عليه غيره ولا يبنى هو على غيره » والاصل ما 

, (انظر » تعریفات الجرجانی ص ۲۲ ) ٠‏ 

٠ ه٥‎ ٥٤ ص‎ ١< الشهر ستاتى : الال والنحل‎ )١( 


۳0¥ س 


فهى من الاصول ء والدين ينقسم الى معرفة وطاعة » والمعرفة أصل 
والطاعة فرع ء فمن تكلم فی امعرفة والتوحيد فهو أصولى » ومن 
تكلم فى الطاعة _ وهى الشريعة ‏ كان فروعيا والاصول موضوع 
علم الكلام ) علم أصول الدين ) والفروع موضوع علم العقه › 
ولذلك آطلق الامام أبو حتيغة على علم الكلام س بوصفة علم 
الاصول ‏ اسم ( الفقه الاكبر ) ء٠‏ 


ويضع الشهر ستانى تعريفا آخر دقيقا بين الاصول والفروع 
فیقول : « کل ما هو معقول ويتوصل اليه بالنظر والاستدلال فهو 
من الاصول » وكل ما هو مظنون ويتوصل اليه بألقياسوالاجتهاد فهو 
مں الفروع ™ ۰ : 


واختلف مع الدكتور على النشار فى اعتباره ( المسلمين ) 
والسمع والعقل C‏ @ + 


غلا ينيغى الخلط بحال من الاحوال بين ( اسلمين ) ألذين 
ارتضى لهم أله ورسوله « الاسلام دينا » » و( فرق المسلمين ) 
الذين تفرقوا شيعا وأحزابا والذين برأ اله رسوله منهم : « أن _الذين. 
فرقوا دینهم وکانوا! شیعا لست منهم فی شیء » ( الانعام  ٠٥۹‏ ) 
وجدير بالذكر أن هناك كثيرا من ( الغرق ) التى تنتمى الى الاسلام 
( شكاا ) أو اسما ولكنها بعيدة عنه ( مضموتا ) ٠‏ ان الأصول 
الاسلامية الحقيقية هى التى رسمها القرآن دستورا واعتقد فيا 


)۷( امرجم السابق 
(A)‏ د٠‏ النشار : اة الفكر الفلسفى فی الاسلام جا ط * خامسهة-“ 
ص ۵۸٩‏ ° 


— ۳0۸ — 


الرسول والمسلمون ومن فارقھا فقد فارق الاسلام ء یقوں تعالی 
« آمن الرسول بما آنزل اليه من ربه والؤمنون ٤‏ کل آمن باه 
وملاتکته وکتبه ورسله » ( البقرة ‏ ۲۸۵ ) فی ضوء ذلك ينبغی آن 
تفهم ( الاصول ) آو بناء على ذلك يمكن آن تبحث وتنأقش . 
وحدانية الله وكماله فى ذاته وصفانه : ۰ 

ان مذهب الاشاعرة الذى يمثل عقيدة أهل السنة والجماعة 
بری « آن اه تعالی واحد فی ذاته لا قسیم له » وواحد فی صفاته 
الازلية لا نطير له » وواحد فى أفعاله لأ شريك له ء فلا قديم غير 
ذاته ولا قسیم فی آفعاله » ومحال وجود قديمين س وذنك هو 
التوحيد ) ر ء 

ونلاحظ هنا ثمة قشابها فى ( ا لوقف ) يين كلل من الممتراة 
والاشاعرة من حيث ( الغاية ) ولكن ( الوسيلة ) عند كل منهما تختلف»ء. 
فالاساعرة يتفقون مع العتزلة فى وحدة الذات » وهم چميعا فى هذه 
( الوك ارون الى والميحة فن حك ( ال + ون 
هل الخلاف بين المسترلة والاشاعرة فى هذا الصدد يقفه عند كونه 
اختلافا فى ( الوسيلة ) ء الحقرخة أن الخلاف بينهما مجرد اختلاف 
فى الوسيلة ولكنه اختلاف ( جذرى ) بصدد الصفات ( وهذه المسألة 
لنا عود اليها )ء ويدلل الاشاعرة على وجود الله ثعألىملتزمينفىدلك 
با منهج الكلامى الذى ينتقل من اثبات اتقان ( المخلوق ) الى 4 
على عظمة ( الخالق أو الخلاق تعالى ) ٠‏ 

ويذهب الاأشاعرة الى أن الانسان اذا فكر فى خلقته : من أى 
شیء ابتدا وکیف دار فی آطوار الخاق طورا بعد طور » حتى وصل 
الى كمال الخلقة ٠‏ ولا عرف بقينا أنه بذاته لم يكن ليدير خلقته > 


(۱) الاشعری : مقالات الاسلامیین جا ص ۱۲۷ ۔- ۱۲۸ ۰ 


۳۹ س 


وييلغه من درجة الى درجة » ويرقيه من نقص الى كمال » عرف 
بالضرورة أن له صانعا قادرا عا لما مريدا » اذ لا يتصور سدور هده 
الافعال المحكمة من طبع لظهور آثار الاختيار فى أنفطرة » وتبين 
آثاز الاحكام والاتقان فن الخلقة ».خله صفات دلت أفعاله عليها ولا 
بمکن ححدها ء وكما. دلت الافعال؛.على کونه عاا قادرا مریدا ء دلت 
على العلم والقدرة € ٤‏ لان و وجه الدلالة لا يختلف شاهدا وغائنا ر ء 


ê ا“‎ 


وهكذ| n‏ الحديث عن العالم بوصفه ( آکبر مخلوقات اله 
» آأنتم آشہد خلقا آم السماء بتاها » ( القازعات  ٣۷‏ ) سواءکان 
هذا الحديث عن العالم قبل آو بعد الحديث عن الالهيات فهو فى, 
النهاية داخل فى اطار البحث فى الالهيات ء ودليل على كمال اله 
سیحانه فی ذاثه وصفات وآفعاله ء وهنا یتآکد لتا کما سبق الحديث. 
عند المعتزله آن بحث التكلمين فى ( الطبيعيات ) لم يكن لجرد 
اليحث ذاته ولكن لاثبات أن العالم. مقدور لقادر هو الله تعالى » 
ولاثیات أن العالم بما فيه ومن فيه هم مظهر لدقه الخالق فى الصنح 
« انا کل شیء خلقناه بقدر » ( القمر _ ٤٩‏ ) ولعنایته سبحانه بكل 
ما خلق ء 


وثمة مسأآلة آخرى ينيغى الاشبارة اليها وهى أن اثبات الاشأعرة 
وغیرهم ‏ کون العالم حادثا لهو ديل فى الوقت ذاته على كونه 
تعالی قدیما ولا قدیم سواه « لیس له کفوا آحد » یقول الجونتى : 
« صانع العالم : آزلى الوجود » قديم الذات » لاأ مفتتح لوجوده »> 


(۲) الجوينى لع.الادلة ص ۸٠‏ وما بعدها » الاشعرى : القالات ص 
الجويئى : الشامل فى أصول الحين ص ۲۱۷ وما بعدحا * 


سے ٭' سے 


ولا مبتدآً لثبوته » ومن جهه آخرى : ( صانع العالم : ھی » عالم 

بجميع المعلومات ء تادر على جميع المقدورات ء٠٠‏ وصانع العالم : 
سميع وبصير ومتكلم ء۰٠‏ والرب سبحانه وتعالی باق واجب 
الوجود ر» ء وئلاحظ فى العبارة الاخيرة ( واجب الوجود ) مدى 
التاثر بالفلسفة خاصة بالفارابى واين سينا » واذا كان الاشاعره 
يثیتون لته تعالى الكمال فى ذاته وصفاته » فهم يختلفون فى تصور 
( الصفات ) عن المعتزلة اختلافا بينا « فاذا كان المعتزئة ‏ فى اضر 
رفض التعدد أو غير ذلك قد جعلوا الذات والصفات ( حفيقة 
واحدة ) فليس ثمة ذأت وصغات بل الصفات عين انذات » فان 
الاشاعرة لا يفهمون من كونه تعالى عالا الا أنه ذو علم » ولا کونه 
قادرا الا آنه ذو قدرة ولا حى الا كونه ذو حياة وهدداأ فى بقية 
الصغات + 


وى الجدل الثار حول قضية ( الذأت والصغات ) يقول الاشاعرة 
للمعترلة : « انكم وافقتمونا اذ قام الدليل على كونه عالا قأدرا » 
والمعتزله کما تعلم لا تختلمء فی کونه عالا فادرا ولکنھا تقول _ کما 
سيقت الاشارة انه عالم وعلمه هو ذاته ء قادر وقدرنه هی داته 
وهكذا ر؛» ويذكر الاشساعرة أن المسالة لا ثخلو ر اما أن بكون الفهومان 
من الصفتين واحدا أو زائدا » فان كان واحدا » فيجب أن يعلم 
بقادرريته ويقدر بعاليته » ويكون من علم الذات مطلقا ء عام 


(۴) الجوينى : لم الاحلة ص ۸۲ .۔ ۸٥‏ ۰ 

)٤(‏ حاول العتزلة نتيجة الانتقادات الشديدة من الاشاعرة ثبرير ذلك" 
ومن ثم كان هناك آكثر من تبرير له ممل العلاف _ النظام _ معمر 
بن عباد _ آبو ماشم الجبائی وكلها رؤى مختلفة وتف معتزلى واحد 
بتبني أن الصفة ولذت شىء وأحد ٠‏ 


س ۳۹١‏ س 


کونه عا ا قادرا ٤‏ ولیس الأاهر كذاك ‏ فعرف أن الاعتسارين 
مختلفان ) () * 


وهكذا فانه مقابل ما يؤدى اليه سياق ألمذهب العثزلى من 
ففى للصغات وجعلها والذات شيا واحدا » فان الاشاعرة يثبثون 
الصغلات ء أذ لايد من أن نقرر للعالم علما وللقادر قدرة ء٠‏ وهذا 
ما يثبته العقل السليم لا السمع فقط الذى أت نه العلم والقدرة 
ولاإارأدة ١٠ء‏ الخ ۰ 


واذا لمم يكن هناك معنى للعالم حقيقة الا آنه ذو علم ء قانه 
ذلك العلم تحصلٰ الأحكام والاتقان ء واذا لم نكن من معتى للقادر 
الا أن له قدرة فبهذه القدرة يحصل الوقوع والحدوث » واذا كان 
امريد ذا أرادة فانه يهذه الارادة يحصل التخصيص يوقت دون 
وقت وقدر دون قدر وشكل دون شكل ء وهذه الصفات كلها لن 
متصور أن بوصف بها الذات الا وأن يكون الذات حيا بحياة ء 


وهكذا فان الاشاعرة ينتهون بصدد صفات الذات الى آنه 
تعالى حى بحياة » قادر بقدرة » عالم بعلم » مريد بأرأدة » متقكلم 
یکلام » سمیع بسمع » بصیر ببصره وهذه صفات آرلية قائمه بذات 
اله تعالی لا بقال هی هو ولا غیرہ » ولا هی هو ولا هی غیره د + 


أو كما يوضح الاسغرائين ذلك قاتلا : « لا يجوز فيماً ذكرتاأه 
من صفات القديم سبحانه أن يقال : انها ھی ھو أو غیرہ » ولا هی 
غبره »ء ولا آنها موافقة أو مخالفة ء ولا آنها تباينه أو تلازمه › 
آو تتصل به آو تنفصل عنه » آو تشبهه آولا تشبهه » ولکن يجب 


(چډ) ن *م ص ۱۲۹ ° 


س ۳۷ س 


آن قال : اتها صفات له موجودة به » قاکمه يذاته مختصة به » ذلك 
لان القول بانها هى هو سيؤدى الى انكار الصفة وتعطيلها » أى 
انکار لوصفه بها » والقول بآنها غیره سیژدی ألی وجود غیرین ٠٠۰‏ 
ویجوز وجود العير مع عدم الاخر » فصفات الله اذن : لاهى هو 
ولا ھی غیرهہ » ر ٭ 


ويالنسبة لوقف الاشاعرة من مسألة ( كلام اله ) فهو « أن 
کلامه قدیم أزلى لا مبتدا لوجوده » ر» ء وذلك خلافاً لوقف العتزلة 
والنجارية والزيدية والامامية والخوارج الذين ذهبوا الى آن كلام 
اه تعالى حادث أو مخلوق على اختلاف بينهم فى الدذافع ٠‏ وأذا 
كان ثمة تفرقة آشعرية بين الكلام اللفظى الحادث والكلام النفسى 
( الذى هو الكلام فى الحقيقة ) القديم » فان الاشأعرة بقررون 
قى النهاية آن ( الكلام ) قديم ٠‏ ويستشهد الاشاعرة فى كون الكلام 
النفسى هو الكلام حقيقه ومن ثم فهو قديم بقول الشاعر الاخطل : 


ان الكلام لفى الفراد وانما جعل اللسان على الفؤاد دليلا 


وهكذا قأن الالفاظ المنزلة على لسان ال لائكة الى الانبياء دلالات 
على الكلام الازلى ء والدلالة مخثوقة محدثه والمدلوں قدیم آزلی > 
اذ الفرق بين القراءة والقروء والتلاوة والمتلو كالغرق بين الدكر 
والمذكور ء فالذكر محدث والذكور قدیم ء كذلك ( الكلام ) صفة 
لله فاتمة به قديمة ء آما العبارة سواء آکكانت فى امصاحف مسطورة آم 


۰ ۱۲۹ ۱۲۸ الاشعری : العالات جا ص‎ )٥( 

)١(‏ الاسفراینی : التبصیر فی الدین ص ۱۰۰ ۔ ٠١۱‏ ء 

OV‏ الجوينى للح األادلة ص ۸٩‏ وما ڊعدها ٤‏ وانظر الاشعری : الابانة 
ص ۳١‏ وكذلك الشهر ستانى : نهاية الاقدام ص ٠۹۰‏ وما يعدها ٠‏ 


۳ س 


فی الاذان مسموعة فهى من الانسان ( المحدث ) ومن ثم فهى 
محدئة ٠‏ ويدلك الاشاعرة بأكثر من دليل سمعى على كون (الكلام) 
قديما » من ذلك قوله تعالی .: « قل لو کان البحر مدادا لکلمات ریی 
لنفسد البحر قبل آن تنفد كلمات ربى ولو جتنأ يمثله مددا » 
( الکھف ہہ ٠١۹‏ ( 


آما بالنسبة لامكان رؤية الله يوم القيامة فيقول الجوينى : « ان 
بالایصار وذلك خلااغا لوقف العتزلة ر¿ * ودلىل ألاشاعرة العقلى 
الذی يدللون به على کون الرؤيه جائزة هو آن كل موجود يصح 
آن یری » والرب سبحانه وتعالی موجود ومن ثم يجوز آن یریب 
لكن مستند الاشاعرة السمعى الذى يجعل المسآلة ( وأجبة ) طالا 
آخبر الحق سيحانه بذلك فى قوله تعالى : « وجوه يومئذ تاضرة الى 
ربها تاظرة » ( القيامة ۲۲ ۳ ) ٠‏ 


كمال ال فى أفعاله : 


عرضقاأً أن المعتزلة تتصور ( الافعال الالمية ) خاصة فيما يتعلق 
بالانسان ( محور التكليف وحامل الرسالة عندهم ) لا يمكن أن تكون 
الا ( عدلا ) ء وفسر العتزلة على ضوء تصورهم لعدل اه فى آفعاله 
تجاه العباد كل نظرياتهم المتعلقة ( بإصل العدل ) عندهم ء٠‏ ولكن 
الاد؛عرة ( ممثلى آهل الستة والجماعة ) يرون أن اه سبحانه لا 
يمكن آن يكون‌خا)ا لانه هو الفاعل فى‌الحقيقة فىنهاية الامر وهوالالك 
على الحقيقه ۰ « ان اله عدل فی آفعاله بمعنی آنه متصرف فی ماکهء 


(۸) الجوينى : لح الادلة ص ٠١١‏ وما بعدها ٠‏ 
(0) نم ص ۱۰۱ - ٠١۲‏ » الاشعرى : الابانة ص ١١‏ * 


س غ۳ س 


بفعل ما یشاء ویحکم ما یریده فالعدل وضع الشىء موضعه »> وهو 
التصرق فى اللك على مقتضى السا والعلم » والظلم ضده › 
قلا يتصور منه جور فى الحكم وظلم فى التصرف » ر + 


معارض ا للمعتراه بصدد مسالتين » الارلى هى قول العتزلة أن 
( العتل ) هو مناط التكليف كما آنه الاساس ( الأوحد ) الذى يحكم 
به على حسن الاقعال وتيحها ء ومن ثم قان الحسن والقبح عند 
العتزلة ( عقليان ) بمعنى أن العقل هو الذى يكشف عن جوانب 
( القبح ) فى الشىء وعليه يحكم بآن هذا الشىء ( قبيح ) وكذلك 
فى الحسن ء آما موقف الاأشاعرة من هذه المسألة فليس العتل هناك 
هو معيار حسن الاقعال وقبحها ولكنه ( الشرع ) فما آمر به الله 
سپحانه فهو ( حسن ) وما نهی عنه الله تعالی فهو قبیح ۰ فکان 
الحسن والقبح عند الاشاعرة اذن ( شرعیان ) ۰ 


وثمة مسأآله فى هذا الصدد يهاچم الأشاعرة فبها المعتزلة 
وحى كول المعتزلة بوجوب غيل ( الاملح ) على اله تعالى ٠‏ فان 
الاشاعرة يذهبون الى آنه « لا يجب على الله شىء ٠‏ وما نعم پهفهو 
فضل منه » وما عاقب به فهو عدل منه » ویجب على العید ما بوجیه 
الله تعالی عليه » (") ء هكان الاشاعرة ان لا ينكرون ( لطف اه ) 
بأالعباد » ولكن الذى يرفضونه فى هذا الصدد هو أن بكون هذا 
اللطف آو ( صلاح ) العباد حقا وواجبا عليه سبحانه ۰ 


(۲) الجويتى 2 للح الاحذة ص ۱۰٩۸‏ »> والغزالى : أحداء علوم الدين دا 
ص ۸۷ ۸۲ ( قواعد العقائد ) ۰ 


سے 0 سے 


وتفقود هذه المسالة يدورها ألى قضية آخرى تتسق وهذا ألوقف 
الاشعرى وتختلف بدورها عما ذهب اليه العتزله من ( استحاله 
التكليف بما لا يطاق ) بناء على اهوم والتصور المعتزلى للعدل : 
ويآتى الموقف الاشعرى هنا منسجما مع تصور الاشاعرة للعدل الائمى 
الذى يتضمن طلاقة القدرة وحرية المشيئة والتصرف فى ( الك ) ء 
فکل ما يفعله اله بعباده حتی لو عذیهم آو آصابهم بألامراض وغير 
ذلك » لا بعد ذلك منه سيحانه ظلما ولا قبحا هو العدل ذاته ء 
وکذلك فی کل ما یمکن آن یکف اله به عباده فوق ما یطیقون « لایسال 
عما يفعل » ( الائيباء - ۲۳٣‏ ) ء٠‏ 


الانسان - وما يفعل س من مخلوقات الله : 


یتآدی بنا سياق اذهب الاشعرى فى فهم انعدل بأنه ( حق 
التمرف فى اللكوت ) الى موقفهم من القضبة الشهيرة وهى : 
آفعال العباد ومدى الحرية أو الجير فيها «بقولالجويتى« لقد أجمع 
شلف الامة وخلفها على كلمه لا يجحدها معتز الى الاسلام وھی 
قولهم : ( ما اء الله کان ومالم یشاً لم یکن ) » ر٥‏ وهذا یوضع لنا 
أن ( مدخل ) الاشاعرة فى تناول قضية ( أفعال العباد ) جاء 
مختلفا عن مدخل المعتزلة البها ء فلقد تناولها المعتزلة من زاوية التكليف 
والجزاء بينما تتاولها الاشاعرة من زاوية الشيئة والارادة ء ولكن 
اختلاف ( المدخل ) بينها لا يؤّدى فيما نرى الى هذا الاختلاف الذى 
يكاد أن يكون جذريا ء ويستدل الاشاعرة بصفة عامة على عموم 
قدرته تعالی وارادنه سبحانه لكل ما فى العالم خبرا کان آم سرا 
مابات قر آنية تصور ارادته الطلقة فصلا عن أدلة عقلية بين الحين 


(۱) لمم الادلة ص ٩٩‏ * 


۳۹۹ س 


والاخر توضح مقصد-هم » وان كانت هذه الأخيرة نتيجة لا تزامات 
المعتزلة لهم ء 

ويعترض الاشاعرة ابتداء على ذهاب العترلة الى أن الارأدة 
الالمية ) حادثة لانها متعلقة بالمخلوقات الحادثة ء فيقول الاشاعرة 
معترضین : « نقولون بعلم قديم لم يزل ولا تقولون بمثل ذلك فی 
الارادة » رح ء ويؤكد الاأشاعرة أن الحوادث كلها تقع مرادة لله 
تعالی ء تفعها وضرها » وخيرها وشرها ء واذا تم التدلیل على آن ارت 
سبحانه وتعالى ‏ خالق لجميع الحوادث » فيترتب على ذلك آنه 
مريد لا خلق » قاصد الى ابداع ما اخترع ٠‏ ولقد قضت العقول 
يان قصور الارادة وعدم نفاذ الشيئه من أصدق الامرات ألدالة 
على سمات النقص والاتصاف بالعجز والقصور ٠‏ واذا كان من ترشسم 
اللملك من البشر وکان غير نافذ الراد فی آهل مملکته غين جدیر 
بالتبجيل والهابة ء فما بال ملك اللوك ورب الارباب رم ء 


ويذكر الاشاعرة آنه اذا وقع فی سلطان اله مالا ريده لکان 
يکن »8 وأذا وقع مراد ايليس وهو الكقر وقد اء ابلیس ونم درده 
اله لكان معنى ذلك أن ايليس آنقذ أرادة من الله ء و اذا کان الله لا عیب 
مرضاه الله لكاو | مذلك قد آأكرهوه تعالى » وهذه صفة القهر ثعالی 


(۲) الشهر ستاني : نهاية الاقدام ص ۲٤٥‏ ۰ 

(۲) الشهر ستانى : فنهاية الاقدام ص ه٥٤٠‏ . 

7( لح الادلة ص ۹۷ - ۹۸ ء الاشعرى : اللمح وما يعدها . الابآئة ص ٤:٤‏ 
وما بها ۰ 


س ۷ س 


الله عن ذلك ء واذا کان الله فعالا لا یرید ووقع فی ملکه مالا یرید 
لكان ذلك عن سهو وغفلة وهذا محال فى حق الله تعالى اذا لا يتفق 
ذلك وصفة العلم الى يتصف بها البارى ءويتأدى الاشاغرة من ذلك 
الى آن « الرب سبحانه متفرد بخلق المخلوقات » فاا خالق سوأه ء 
ولا میدع غیره » وکل حادث فاته تعالی محدثه » ر ودلیل ذلك 
قوله تعالی : « فمن یخلق کمن لا یخلق آفلا تذكرون » ( التحل ہہ 
۷ ) » وقوله تعالی : « قل اله خالق کل شىء وهو الواحد القهار» 
( الرعد  ٠١‏ ) ء والدليل من حیث العقل - على آن الله تعالی 
منفرد بالايجاد والاختراع أن الاقعال دالة على علم فاعلها « والاقعال 
الصادرة من العباد لا يحيطون بمعظم صفاتها » ولو كانوا خالقین 
لھا لکانوا محیطین بجمله صفاتها ر» ۰ 


ويذهب الاشاعرة الى أن الانسان يجد فى نفسه تفرقة ضررورية 
بين حركات الحمى والارتعاش وبين حركات امشى والاختيار ء وهذه 
التفرقة راجعة الى أن ألحركات الاضطرارية تقع من العبد وهو 
عاچز عن ردها ء آما الحركات الاختبارية ألا رادية فتقع مقدورا عأنها 
بحيث آن القدرة نكون متوقفة على اختيار ألقادر ٠‏ فالافعسال 
الاختيارية التى يقدر عليها الانسان مسبوقة بارادة العبد حدوثها 
واختبارها ء ويهذه القدرة الحادثة بكثسب الائسان أفعاله ء ولذا 
يقرر الاشساعرة أن ( الكتسب ) هو القدور بالقدرة الحادثه › 8 
القدرة لا تخلق والا كانت قادرة على خلق الجواهر والأعراض وكل 
حدوثه » ولكذها تعحز عن ذلك ء آما وجه تأثير هذه القدرة فهو 


() ن"م ص ۱°۰۷ °۰ 


— A = 


أن العبد اذا أراد الفعل وتجرد له أى لم يشعل نفسه بغيره مخلق 
رال له فى هذه اللحخذلة قدرة على هذا الفعل تكتسب ولا تخلقه ٠‏ 
ميكون ( الفعل ) خاقا وابداعا واحداثا من اله »> وکیا من انعید 
بقدرته التى خلقها الله له لوقت الفعل ء ومن ثم فان ألقدرة عند 
الاشاعرة تقترن بالفعل ولا تسعقه كما هو الحال عند العتزلة ٠‏ 


ويؤكد الاأشأعرة أن ( الكسب ) معناه « أن الشىء وقع من 
المكتسب له بقدرة محدثه » ر ء وهكذا فان ( الكسب ) نفسه فى 
مذهب الاشاعرة انما هو ملكة خلقها اله تعالى فى الانسان يستطيعم 
من خلالها آن ( يتعلق ) بالفعل المراد ٠‏ ومعنى ذلك أن الاشاعرة 
يفون آن يكون الانسان خالقا لكسبه » فها هوذا الامام المؤسس 
ققسه آيو الحسن الاشعرى يقول : « لم آقل ان کسیی خلق لی 
خیازم‌نی آن آکون له خانقا » وانما قلت خلق لغیری ( هو الله تعانی ) 
فکیف پازمنی اذا کان خلة' 'دبری آن آکون له خالقا » + انه بخلق 
الحركة ولا يكون متحركا لانه خلقها حركة لغيره » فكذاك كنا 
خلق لغيرنا ء وليس آدل ( عقلا  )‏ عند الاشاعرة ‏ من أن الافعال 
مخلوته لله وآنه سبحانه الفاعل الحقيقى لها أو بالاحرى أن اله 
خالق أكساب العباد من آنه لو كان الانسان هو الفاعل حقا لامعال 
لاقت على نحو ما يشتهيه ويقصد » يريد الكافر أن يكون كقره حسنا 
صوابا ویرید اومن آلا یکون فی ایمانه متعب آو منغْص ۰ ولیس 
الامر كذلك : « آحسب التاس أن يتركوا أن يقولو' منا وهم لا 
يفتنون » ( العنكبوت _ ۲ ) آما مسثئد الاشاءرة السمعی فی اثبات 
( الكسب ) فقوله تعالى : « واش خلقكم وما تعملون » ( الصفات 
٠ (۹1‏ 


agra. gaara e e 


() اتظر الاشعری : اللمح فی الرد على آہل الزی والبدع ص ۷١‏ ۷۸ ۰ 


۹ س 


e» یم 9د‎ 4e 


بعد أن عرضت لاهم ملام الفكر الاأشعرى حول أشم القضانا 
التی یشارکون فيها غیرهم آو يخالفون فيها غيرهم » يمكن آن ننتهی 
الى اللاحظات التالية تقويما ونقدا : 


 ذختي‎ ) يمكن القول بآن مصطلح (.أهل السنة والجماعة‎ ١ 
من حيث الشكل  معنبين » معنى عاما وآخر خاصاً ء أما المعنى‎ 
العام فذلك يشير الى جمهور السلمين ويطلق مقايلا لمطلح‎ 
وفى هذا الاطار ينضوى معظم التكلمين خاصة المعنزلة‎ ٠ ) الشيعة‎ ( 
آما المعنى ( الخاص ) وهو الذى يرثبط بتسمية فنية‎ ٠ والاشاعرة‎ 
كلامية »ء فذلك هو ( الفضل ) أو اليزة التى تحاول كل فرقة كلامية‎ 
آن تستآئر به دون سواها ء فكل مذهب ( یحاول ) آن يكون (الالمق)‎ 
مکتاب الله وستةه رسوله جر + واذا قمنا بتطبيق عدة معمأايير‎ 
موضوعيه ) من بينها‎ ( 

(أ) الالتزام بقواعد الدين وعدم الاصطدام بها ء 


(ب) عدم الافراط فى التأويل ( المتعسف )' أحبانا. من أجل 
فرض رآى أو فكرة ٠‏ وغير ذلك من معابير لوجدتا أن ادهب الاشعرى 
هو احق اذاهب الكلامية فى تمثيل ( أهل السنة والجماعة ) وأن 
يكون بحق هو مذهى الخلف آهل السئة والجماعة ء 


۲ س يضاف الى ما سبق أن ذکرنا (بعدا الانتشار والاستمرار) 
فليس بين فرق التكلمين ومذاهيهم من كتب له سرعه الانتشار. وعتاصر 
الاستمرار وان تمر على نقاکه و آصالته ال مد شی الاشاعز هد 4 
وتفسير ذنك عندى راجع الى الاأسباب التالية : 


——. Ne — 


() آن هناك سمة هامة يتميز بها اذهب الاشعرى عما سواه 
سواء عند الامام امؤسس أبى الحسن الاشعرى أو عند معظم 
آصحابه الذين جاءوا من دعده ٤‏ آله و ھی التوسحل والاعتدال ( ودلك 
ضمن لهم ( وجود أثایتا ) بين تيارات تطرفت واأندثرت أو طرفت 
واستمرت الى حد ما وتبدلت مبادڙها ومعالها ٠‏ وهذه ( الوسطة ) 
اليست لجرد ايثار السلامة واليعد عن الاستقطابات بثدر ما هى 
« وكذلك جعلتاكم آمة وسطا » ( البقرة س ۱٠٤۳١‏ ) ء 


(ب) تقييض اله تعالى لهذا اذهب عددا كبير من ( الرجال ) 
من :ذوى الدين والعلم وسعة الاحاطة بكل ثقافات السابقين 
والمعاصرين ء فكان بقفضل هؤلاء جميعا أن أخذ الذهب دفعات 
مستمرة مكنته من الانتشار الاصيل والاستمرار القوى ء وكان كل 
واحد من أعلام المذحب الاشعرى بمثابة النارة التى بهتدى بها 
اللاحقون ونذكر على سبيل الثال : الاشعری ‏ الباقلانى _ الجوینى 
الغزالی س ابن توملت ہ الشھر ستانی ‏ الامدی س الرازی 
الايجى ¿ وغىر هؤلاء ؛ 


(ج) اكتساب اذهب ألاشعرى ( انتماء ) عددمن (قادة) ومؤّثرات 
الانتشار الدينى والروحى فی زمانهم ٤»‏ ومن بين هو لاء امام الشافعى 
ويقية المشافعيه الذين كانوا أول ألفقهاء قبلا للاراء الكاامية مصيغتها 
الاشعريه حيث كان أبو الحسن الاشعرى نفسه شأفصا ولاتصال 
وثيق فى ( المنهج ) بين ( الذهب ) الشافعى فى الغقة ء والمذهب 
( الاشعری ) فی الكلام + كما انتشر الذهب بين الالكية متذ الباقلانى 
و ح ۳ء ۾( فی اشرق وابن تومرت ( ت o4‏ ھ ) فی ألْغرب ٤‏ 


م ۳۷ — 


كان مؤسسهأً عبد المؤمن بن على تلميذا )محمد بن تومرت ٠‏ 
كذلك ضم امذهب الاشعرى اليه يعض كيار الصوفيه فضلا 


عن الغزالى ( الاشعرى المتصوف ) مثل آبو على الدقاق ٠‏ وأبو نعيم 
الاصغهانى 4 وأنو القاسم القشبرى e‏ 


۽ المنهج الذى التزم به الاشاعرة ‏ على تخاوت بينهم ‏ 
هو النهج النقلى العقلى » وهم بهذا يختلفون عن المتزله ليس 
اليرهان عند الاشاعرة هو (النقل) : « ومن أصدق من الله شلا » 
النساء  ٠۲۲‏ ) ء ثم يآتى بعد ذلك دور ( انعقل ) ُن جحد أو 
:انکر أو کادر ٠‏ ومن ثم فان الادله العقلبه عند الاشأعرة لم تكن 
مقصودة لذاتها حيث آن ( السمع ) كاف > ولكنها فقط لمجرد ذكر 
عن موقف آهل السنة والجماعه فى صورته الفكرية بسيب اقرارهم 
لم يصدموا العامة كما فعل العتزلة ء فضلا عن التقاء الاش اعرة 
كثررا مع آهل السلف من حيث اذهب » خاصة عند آبى الحسن 
الاشعری كما هو واضح من خلال کتابه ( الابانه ) ء 


٦‏ س اذا كان الوقف الاشعرى بصدد مسأله ( الذأات 
ااسالة حيث ينبنى ( التعليق ) وبناء عليه چاء موقفهم بان الصفات 


— VY 


لست هی الذات ولآ حى غير الذات واتما هى معان قاتمه بالذات 
.لا بقال هی هو ولا هی غیره آقول انهم اذا کانوا قد وفقواً فىذلك 
قانهم آخفتوا قى حل مساآله ( آفعال العياد )' واضدلربت مو اقفهم 
فى هذا الصدد ء وانما ينصب اعتراضى على ( طريقة ) الحلالاشعرى 
لهذ القضية » حيث تارجحت آراؤهم بين القول بالجبر والقول 
بالاختيار > وان كان موقفهم الحقيقى هو القول بالجير ٠‏ قلم تكن 
إنظرية الكدب فى ( قوة ) عناصر الذحب الاخرى ء وكان يمكن 
آن يكونوا فى غنى عن كل هذه الالزمات والاعتراضات التى وجمها 
ايهم خصومهم لو نهم منذ البداية ( أعلنوا ) عقيدة الجبر + واعتقد 
أن با حامد الغزالى _ لنزعته الصوفية _ كان أكثر وضوحا وتجاوز 
حد التلميح الى التصريح بالجبر ء ومن جهة آخرى فان ألايهة 
القرآتىة التى استند اليهذ آيو الحسن وأصحابه فى أن اله ( خالق 
آفعال العباد ) « واه خلقكم وما تعملون » ( الصفات ‏ 1ة) لا 
تخدم ہ بحکم سیاقها الق ر آنی _ وجهة نظرهم ء وکان احری بایی 
الحسن وآصحابه أن يسنشهدوا بآيات فيها لفظ ( الكسب) ولكنهم 
لم يفعلوا » لان آيات ( الكسب ), فى القرآن. الكريم تؤكد نسبه 
الفعل الى الانسان ومن ثم مسئوليته عنه ومحاسبته عليه منل قوله 
تعالی : « کل امریء بما کسب رهن » ( الطور = )۲١‏ ء 


۷ متميز اذهب الاأشعرى وينفرد عن الذاهب الاخرى بكوئه 
يضم آعلاما مرموقين فى التأريخ للفرق وعرض آرائها ‏ وأذا دل 
ذلك على شىء فانما يدل على سعة علم » معرفه واسعة باراء الغرق 
والمذهب سواء كافت اسلامية أوغير اسلاامية » كما يبدل على اسثيعاب 
تام بآخيار الغرق التى سادت أو التى بأدت » وحسن عرضها تحليلا 
وفقدا ء وهذا هو موضوع الجزء الثانى من هذه الدراسة ء 


الدزء الث_انى 


[ا[__كتب العامة 


آولا 
مقالات الاسلامیين و اختلاف الصلين 
لشیخ آهل السنة و الحماعة الامام 
آبی الحسن على بن اسماعيل الاشعرى 


ہہ ۳۷0 ہہ 


الاشعری › من نشاته الى ونه مؤسس مذهب : 


ا وتکوينه الدينى والعقلى الى دراسه مسنقله ۰ ولکننی ادگ 


اعترف مقدما بآن آبا الحسن الاشعری يحتاج فى بيان ظروف 


فى عجالة ‏ آهم ملامح حياة الرجل منذ نشأته الى أن صار اماما 
لهل السنة یما یات اله وسھی من عة ۵ بالاشعرىةء 


الى الامام آبی موسی الاشسرى @ ولد بالىصرة عام ۰هر و کان 
أيوه من آهل السنة والجماعة ء ويعد كتاب أبن عساكر ( تبيين كذب 
المفترى فيما نسب الى الامام الاشعرى ) آهم المصادر قى الترجمة 


لابى الحسن الاشعرى ولكنه ‏ فيما يذكر الدكتور حمودة غرابه ‏ 


من آبی شر » برد فی جذور نسه 


ملىء بالبشأرات والرؤى والاشعار مما يجعله بعيد الصله بالنمج. 
العلمى ر“ ء وهكذا فان كتب الناقب اذا ذكرت الحقائق تسجل الا 


آنها لا ثخلو من هوى آصحاب الناقب التتيعين للفضال 


فى الزايا والكارم رم ء ولقد نشا الاشسعرى على مذهب الاعتزال 
اذ تتلمذ علی آبی على الجبائی وظل معتزليا حتى سن الاربعين ٠‏ 
أما عن تحوله ( الجذرى ) عن مذهب الاعتزال > وتزعم خصومة 
فكرية عنيفة مع أقطاب المعتزلة » فذلك مما ذكر فيه أسباب كثيرة 
آشھرها ( رؤیا ) النبی ب فى المنام يامره بترك ما هو عليه ونصره 
سفته (؛» ء ومن بين الاسباب الشهيرة أيضا فى ( التحول ) ما يذكره 


)۱( 


(۲( 
() 
)( 


تاج الدين السيكى : طبقات الشامعية الکیری ج ص ۲٤١‏ ء لبن 
عساکر : تبین کب لافتری ص ۲۶ - 

د“ غرابة : مقدمة كتاب اللمح للاشعرى ص :£2 * 

أمينْ الخولى : مالك بن أنس ص ٠ ١٠°‏ 

انظر ابن عساکر : تبیین کذب » الفتری ض ۲۸ » السبکی : طبقات 
الشافعية حا ص ۲٤٥١‏ ° 


» التزيدين 


3 


— WNT 


الشهر ستانى من آنه « جرى بين أبى الحسن الاشعرى وأستاذه 
الجيائى مناظرة فى مسالة الصلاح و الاصلح فتخاصما وانحاز 
الاشعرى الى طائغة الصفاتية فآيد مقالتهم بمناهج كلامية وصارذلك 
مذهبا لاهل السنة والجماعة وانتقلت سمة الصفاتية الى 
الاشسرية » ر ء؛ 

كذلك برس آبو الحسن الفقه على أحد آئمة الفقه الشافعى 
بداد هو پو لسحق الروری ( ت ۵۳٤١‏ ) وبناء عى ذلك يدرجه 
الشافعية خی .( حلبقاتهم ) وکان ابو الحسن واسع الافق دقيق النظر 
كثير التصانيف -'التى فقد آغلبها ‏ وتصائيغه فما يذكر اين 
عا و و ا و ا 
ومسنتصویة € ”۰+ 

وتصل مجموعه مؤلفات أبى الحسن الاشعری الى حوالی 
انيه وتسعین کكتابا ر + آما آهم کثبه المنشورة فهى : 

۲ س الايانة عن أصول الديائة : نشر بحيدر أباأد الدكن عام 


۳۱م شم بالقاهرة ۸۱۳٤۸‏ + 


۴ .المع .فى الرد على آهل الزيغ والبدع : شسره الاب 


رینشارد مکارزشی اليسوعى معبروت ۹٥۳۲‏ کم حمودة غر أيه 1100 
مالقاهرة ٠‏ 


)٥(‏ الشهر ستانی : الال والنحل ص ۱۱۸ ١۱۹‏ ء 
(1) .این عساکر : ص ٩۱‏ °۰ 
(۷) انظر نم ص ۱۲۸ وما بعدها ۰ 


٣‏ س استحسان الخوض فى علم الكلام : نتشر یحبڊر آياد 
بالهند ۳ھ تم نىر مکارثٹی مح کتاب اللمع مسیروت 0\ »+ 


۽ مقالات الاسلامسين واختلاف الصلين » وهو سنعرض له 
تحلیلا ونقدا + 
( متقالات الاسلاميين ) ء تحليل نقدى : 
| . الكتاب من حيتث الشبكل : 

هو أحد الكتب الهامة التى تؤرخ للفرق والذاهب الاسلامية 
ويعد أقدم ما وصل الينا من هذه الكتب ( الؤرخة ) ٠‏ ولا كان كتاب 
قالات ( سابتقا ) فان معظم كتب الفرق الاخرى انما آخذت عنه 
وسلكت منهجه الى حد كبير » ساعد على ذلك كما سنرى آن معظم 
مؤڙرخى الفرق من الاشاعرة وتك ظاهرة كما سبق آن إوخحت لها 
دلالتها ومغزاها » وجدير بالذكر أن كتب ( التاريخ ) بصفة عأمه 
بوصفها نتناول أحداثا ما ضبة لهى من الاهمية والخطورة بمكان › 
من حيث مدى التثيت من وقوع الحدث والالتزام بالصدق فى سرد 
الحدث وتفاصيله وغير ذلك من المناصر التى تجعل من انواقعة 
التاريخية ( ظاهرة فريدة ) من الصعوبة بمكان استحضارهاً ( كما 
كانت ) دون آن تخلو من ذاثية ( امؤرخ ) رم «هذا اذا كانت الواقعة 
حدثا ساسا أو عسکریا آو اجتماعيا آو ما شابه ذنك » فما. يالك 
لو كانت الواقعة ( فكرا ) وما بالك أكثر لو كان هذا الفكر فكرا 
( دينيا ) ؟ آيه صعوبة تلك التى تكتنف تقويم مثل تلك الحاولات ؟ 
وى معيار ( موضوعى .) ذلك الذی يحكم من خلاله وف اطاره ؟ 


() افنظر ولسن : الحخل الى .فلسفة التاريخ حص ٤‏ وما یعدعا ترجمة 


د* احمد حمدی محمود * 


تلك المشكلة تبادرنا ونحن بصدد كتاب ( القالات ) للاشعرى 
حیث یصدمنا رآی غريب يشكك فى صحة نسبة الكتاب الى آبى 
الحسن الاشعرى »> وتزداد الغراية اذا عرفنا أن هذا ألرآى صادر 
عن باحث متحقق وأستاذ له قدره فى مجال الفلسفهة الاسلامية 
وآشبعرى النزعة وهو الدكتور على سامى النشار رم معتمدا فى 
ذلك على وجهة نظر المحقق الاستاذ محمد زاهد الكوثرى ر١‏ ء يذكر 
الدكتور النشار ‏ وتابعه فى ذلك يعض الياحثين ‏ أن هناك 
شكا كيبرا فى نسية هذا الكتاب الى الاشعرى » مستندا فى ذلك 
على أن السمة العالية على كثب الاشعرى هى كثرة الردود على 
الخصوم والخالفین له فیما یعتقد » حتی آن کتابه فى تفسير الق رآن 
آسماه ( تفسير القرآن والرد على من خالف البيان من أهل الاك 
والبهتان ) ء ثم ان منهجه فى ( الابائة ) و( اللمع ) مخالف نهج 
( المقالات ) حيث آنه فى الكثابين الاولین جدلی بينما هو وضعى 
فى المتالات ٠‏ « وهذا ما يدعو الى الشك فى أن النسخة المطوعة 
التی بین آیدینا هی الكتاب الاصلى للاشعری ‏ اذ يحتمل أن یكرن 


() هو آحد اعلام الياحثين فى الفكر الاسلامى ء قحم العديد من 
الحراسات ألحادة ھی هذا الصدد أشهر ها موسو عة الثلائية ) فشان 
الفكر الفلسفى قى الاسلام ) ٠‏ وكان التلميذ المباشر والنجيب للشيع 
مصطفی عند اذرازى مواسس تدردس الفلسقة الاسلامية' بصورتيا 
الراعنة. فى الجامعات المصرية * وتتلمذ على يدبه نفر كثير من 
أساتذة الفلسفة الاسلامية فى اشرق والغرب العربيين ٠‏ وكا لى 
شرف التلمذة على يديه ٠‏ 

 )۲(‏ انظر مقدمة كتاب ابن عساكر : تبيين كذب المفترى فيما نسب الى 


حم ۳۷4 ی 


احد تلامىذه جرد النسخه التى ين يدنا من صل الکتاب ء أوقام 
بهذا العمل أحد الحشوين من مثآخرى الحنابلة » ومن الريب آن 
ريش اعنم ناشر هذا الكتاب العظيم لم يتعرض لهذه النقطة 
اطلاقا » رم ء واختلف مع ما ذهب اليه الدكتور النشار وأبداً بنهاية 
عبارته حيث يصف الكتاب بآنه ( العظيم ) ء فكيف يكون عظيما وهو 
منحول ؟ واذا كان الوصف له بآنه عظيم نسبة الى مؤلفه الامأم أبى 
الحسن الاشعرى » مكيف يكون ذلك ؟ ! ءوالحقيقة انتى أرى صحة 
نسبة الكتاب الى بى الحسن ء ذلك من حيث ( استيطن ) الكتاب 
له وعبارة وسیاقا - كما سنرى بصدد موضوعات انكتاب ومضاهاة 
ذلك بما جاء فی کتبه الاخرى ئرى آن ثمة تشابهاً يقطع بان ألكتاب 
( آصيل ) وليس مشوها آو مدسوسا ء ومن جهة آخرى اذا کان 
التشكيك فى نسبة الكتاب الى الاشعرى كونه جاء ( عارضاً ) آراء 
الفرق ومذاهيها دون تدخل بالنقد والهجوم على غير عادة الاشعرى 
فلك E:‏ ضعیفه ومردود عأها 


١‏ _ هناك الحكمة المآثورة القائله : « لكل مقام مقال » التى 
نکد ان ليس من ( البلاغة آو الحكمة ) آن يكون القول (وأحدا) 
والقامأت ( مختلفه ) + ومن ثم فان الاشعری اذا كان أسلويه الحدل 
E‏ العئيف ) آحيانا للرد على مذاهب الخصوم »الا أن ذلك لا بنهض 
دليلا على ( ضرورة ) أن يكون هو ( عين الاسلوب ) فى كل انكتب 
مهما اختلف القصد منها والدافح وراء کتايتها ء 


۲ باستقراء کثابات آی مفكر أو فيلسوف بمكن ملإحظة أن 
( مساره ) فی الکتابة ‏ فی معظم الاحوال س لا بسر فى خط 


° ۷٤٤ نشاأة القكر الفلسفى فى الاسلام جا ص‎ )٣( 


— A+ 


( مستقیم ) آو منتظم ء بل يسلك طريقا متعرجا ٭ فكم من مفکر 
قديما أو حديثا ( بدا ) مسيرته الغكرية متأثرا بنظرية و اتجاه ثم 
( اكتشف ) بعد ذلك خطا هذه النظرية أو الاتجاه فعڍل عن ذلك 
بما يستتيع ( تعديلا واختلافا ) فى الكتابة.) المعبرة عن كل مرحلة ٠‏ 
ولا ريد آن نذهب بعيدا ء فها هوذا الاسعرى نفسه هل ينتظر أن 
تكون ( طريقته ) فى الكتابة عن العتزلة وهو معتزلى هى نفس طريقته 
فى الكتابة عنهم بعد ( التحول ) ؟ وريماً يسر لنا ذلك سرالاختلاف 
بين ( اللمع ) و ( الابانة ) .يينما املف واحد ء انه لا يمكن بحال 
من الأحوال أنكار أحد هذه الاأبعاد التالية فى أسلوب وطريقة الكتابة 
المدف من الكتاية _ التآثر الفکری سلبا آو ایجابا - زمان الكتابه 
التجرية الشخصية واازاجية ء 


۳ ب اعتقد أن القول بأن منوج الاشعری فی کتاب القالات 
( استعراض تحلیلی ) مسالة تحسب له ولا تحسب عليه ۰ ففهم سمه 
لکتاب المقالات ‏ کما سنوضع ‏ هی کونه ( موضوعیا ) فی تتاوله 
وعرضه أذاهب الفرق الاخرى مهما كان موقف الخصومه منها ء 
وهو فى ذلك لا يدانيه كتاب آخر فى الفرق عند كل الأشاعرة الذين 
جاءوا من بعده حيٿث آغقدهم ( مع ۰ء آو ۰ء ضد ) کثيرا من حياد 
الىحث ونزاهة الباحث ء 


بتاء على ما سبق لا يمكن الشك .فى كون كتاب المقالات منتسبا 
الى الامام الاشعرى » يؤكد ذلك ما ذهب اليه محقق الكتاب الاستاد 
محمد محيى الدين عبد الحميد حيث يقول : « ولا ريب عندنا فى آن 


)٤(‏ مقدمة مقالات الاسلاميين ص ١‏ ط ء ثانية ۱۹١١‏ مكتية النهضة 
الملصرية ٠‏ 


— ۳A r 


کتاب ( مقالات الاسلاميين واختلاف الطين ) الذى نقدمه للباحئين 
اليوم ¿ آحد تصاتیف امام أهل السنة والجماعة آبى الحسن على أبن 
اسماعیل الاشعری ء وهو آحد ثلاثۀ کت له فی موضوع اقات 
وثانيهما : كتاب (ز مقالات غير الاسلاميين ) الذی ذكره آین تيمبه»ء 
وثالثهما كتاب ( جمل اغالات ) بین فيه مقالات ویورد الاستاد محیی 
الدين عد الحميد نقلا عن اين عسأكر نصا لابى الحسن الاشعرى 
جاء فيه : « وألفنا كتايا فى مقألات السلمين » بستوعب أختلاقهم 
وەقالاتهم ء وآلفنا كتابا فى جمل مقالات اللحدين ء وجمل اقاويل 
ا موعدين » سميناه كتاب جمل القالات » ء ويعلق الاستاذ عبد الحميد 
على هذا النص قائلا : « فان هذا دلیل یغوق کل دلیں » ر ء 


والان يعد آن انتهتا من الاشكال الثار ( حول ) الكتأب نعود 
الى الكتاب تفسه ٠‏ والكتاب ظهر فى نشرتين : الأولى فنشرة ريتر 
فى استانبول ۱۹۲١‏ » والثانية ‏ وهى الاكثر دقة ‏ نشرة محيى 
الدين عبد الحميد بالقاهرة ٠۹٠١‏ ء ويذكر محيى الدين عبد الحميد 
فى مقدمة تحقيقه أن الذى وجهة الى القيام بهذا الجهد هو أبن 
تمده ء فتقد « لفت نظرى يومئذ آن الشيخ - ابن تيمية .- لا يفتاً 
يذكر شيخ أهل السنة والجماعة آبا الحسن الاشعرى بن اسماعيل 
٠ءء‏ الاأشعرى ++ ويثنى عليه » ويصفه بآنه قرب الى مذهب أهل 
هذه اة ويقصد بها عقيدة السلف ‏ ءء من كثير من أصحاب 
أحمد وآتباعه النتسبين اليه » ويأفه آبرع من کتب فی اعاالات 
وآثبتهم وآوثقهم > ویذکر مؤلفاته ما هی خليقه به من النناء 
والتبجيل » ت 


° ٣١ الرچع السابق ص‎ )٥( 
° نم ص‎ )1( 


— FAY — 


ونلاحظ هنا ملاحظة هامة وهى أن الكتاب فى نرتيه ( نشرة 
ريقر ء٤‏ ونشرة محيى الدين عبد الحميد ) ورد باسم ( مقالات 
الاسلاميين ) واتفق مع الدكتور عبد الرحمن بدوى فى آن اسم الكتاب 
کما ورد فی ثیت اسماء مؤلفات الاشعری لدی ابن عساکر أوغیره: 
مغالات اسمن ٠‏ وان لح ) اساامیین ) انما هو استعمال غر 
مآلوف لا فى عصر الاشعری ولا قبله » وآنه ينیغى الاخد باللفظ 
وآرى أن ذلك يؤكده النص السابق الذى نقل عن الاأشحرى نفسه : 
« وألفنا كتابا فى مقالات المسلمين يستوعب اختلافهم ومقالاتهم». 
ویتع کتاب القالات فی جزئین کبيرين »> يزيد الاول فيهما عن 
صفحة (۸) * 


ركن ارق فى حر الال لاراء مقتلف الفرن وا 
( الداخلى ) مثل الشيعة والخوارج والمرجئة والمعتزلة وأصحاب 
الحديث ء آما الجزء الثانى ففيه تصنيف وفتا للموضوعات » حيث 
يتناول مسائل فى ( دقيق ) الكلام ومسائل فى ( جليل ) الكلام 
وآراء مخثلف الفرق فى هذه المسائل ء آما ( نة ) الكتاب فواضحة 
العبارة موجزة الدلالة ء ولقد سلك الاشعرى فى طريقة تصنيغة 
وت ا ا ی 6وا ( لر ی 
نظام مقصود يدل على عقليه راعيه مسثوعبة ٭ ويمكن اقول بمسميات 
العصر ‏ أنه ساك فى كتابه ( ا منهج التأريخى التحليلى الارن ) ء 


(۷) دہ بدوی : مذاهب الاسلامیین د١۱‏ ص ٥۲۷‏ ۔ ۵۷۸ *٭ 


(۸) انظر الطيعة التى اعتمحت عليها وهى بنشرة محى الدين عيدالحميد 
ط* ئانية ۱۹۹۸ القاحرة ء٠‏ 


— PAY — 


سمه آخرى آشرنا اليه يتميز بها الكتأاب وهى ( الحيدة انتأمة 
والموضوعية العلمية ) فى ( عرض ) مذاهب الفرق كما قال بها أصحاأبها 
ولذلك كان الياحثون واشتعلون بالفكر الاسلامى قبل اأتتشاف ونشر 
مؤلفات العنثزلة خاصة كتب ألقاضى عبد الجبار يستقون راء المعتزلة 
من کتاب القالات دون آدنی تخوف من تعديل فكرة أو تبدیل رآی ر 
وهذا الاحساس ( بأمانة ) الكاتب جعل كل باحث فى مقالة أية فرقة 
يشعر بالثقة فى الكتاب وفيما يعرض ء٠‏ 


سمة آخرى تميز الذتاب من حيث الشكل وهو آته سجل وحفط 
لنا تراثا فكريا ليعض الفرق التى بادت ء ولولا ( وثيقة ) الغالات 
لن یحس بوجودهاً ولا آن یعیش نبض فکرها ء ولکن ینبغی ملاحظه 
أن هناك عيبا واضحاأ فى القالات وهو أن كثرة ( التفريقات ) تكد 
تقلل من الجهد الرأشع الذى بذل فى صياأغته » وما بيترتب على دلك 
من تشتيت لذهن القارىء بحيث يفتقد كثيرا سياق ر ال)تابعه ) ٠‏ 
خذ مثالا على ذلك عرضه للتشيع مذهبا وفرقا اد اأستغرق ذلك 
ما بين ص ٦٦‏ و ص 1١١‏ ء ولا أعنى فى ذلك عدد الصفحات فى ذاته 
بل أعنى س لن يطالع الكتاب ‏ كثرة التفريعات والتفسيمات التى 
معها تضيع ( حقيقة ) اراد من كل فرقة أو مذهب ١‏ والتى شوه 
العرض ولا تعطی عمقا للموضوعات » حیث تاتی ‏ آحیانا س فی 
ایجاز یکاد یکون ( مخلا ) ۰ وریما يشفع للاشعری فى ذلك کثره 


)٩(‏ يذكر مى هذا الاتجاه فى الكتابة بطريقة الغزالى فى تناول اراء 
الفلاسفة ٠‏ فبدلا من أن ( يتدخل ناقدا ومقوما فيفسد ( سياق ) 
العرض » خصص مقدمة مطولة - صارت كتايا - لعرض‌ارائهم بأماة 
كما هى ( مقاصد الفلاسفة ) ثم آفرد كتايا كاملا ضمنه عجومه الحاد 
والعنيف الذى وصل الى حد التكفير هو ( تهافت الفلاسقة ) * 


n FA — 


الفرق التى عرض لها ورغبته الامينة فى عرض ( اذاهب ) خماهى 
حتی ولو کان تتاولها عباره عن مجرد اشأرات موجزة ٠‏ ولكن پالرغم 
من ذلك ظل كتاب القالات عنوانا صادقا على دقة وعناية وسعة 
علم صاحبه ٭ وسکفی آنه کان ولا يزال _ عمدة حتب العرق 
الاساامية التى آخذ عنها اللاحقون : متابعه آو تطويرا ٠‏ 


ويعان الاشعرى خطته فى البحث وهدفه من الكتابة فيقول : 
« أما معد : غانه لايد م لن أراد معرفة الدبانات والتمبیز ينها 
من معرفة الذاهب والقالات ء ورآيت النأس فى حكأيه مأ يحكون من 
ذکر المقالات » ويصنفون فى النحل والديانات » ومن بين مقصرأ فيما 
بحکیه » وغالط فیما یذکره من قول مخالغيه » ومن بين متعمد للكذب 
فى الحكاية ارأدة التشنيع على من يخالفه » ومن بين تارك للتفضى 
فی روایته لا برويه من اختلاف الختلفين ء ومن بين من يضيف 
الى كول مخالفيه ما يظان أن الحجة تلزمهم به : وليس هذا سبيل 
اا ا م افا اين د شد ها رات حك 
على شرح ما التمست شرحه من أمر المقالات » ر“ + 


۲ الكتاب من حيث اموضوع ( القضايا الثارة ) : 


یحتوی کثاب المقالات على کثیر من الموضوعات الا آننی ساکتفی 
هنا بذكر آهم القضايا أو بالاحرى أهم موضوعات انتناول * ومن 
خلال أهم ما تم استخلاصه من الكتاب من حيث الموضوع يمكن 
أن نذكر القضايا الثلائة الاتية : بداية التفرق ‏ استمرار وزيادة 
التفرق ‏ من هم آهل الحق ؟ 


٠ الاشعری : آول كتاب القالات‎ )٠٠( 


— Ao — 


ان هم قضاياء الكتاب. وأساس بتائه قضية ( الاختلاف 
والتفرق ) + آما مصدد :التفرق فقول الاإشحرى : « أختلقه ابلسشمون 
عشرة أصناف:: .الشيع »والخوارج > والمزجته : والعتزله » وانجهمة» 
والضرارية » والحسينفية ء والعكرية » والعامة » وأصحاب الحديث ء 
والكلابية أصحاب عبد الله بن, كلاب القطان » ر ٠‏ ولكننا نلاحظط 
هنا ذكرا لاحد عشر مذهبا» وربما يكون مرجم ذاك الى أن الاشعرى 
ذکر فرقة معينة تحت مسمين ء وأماء بصهد. الاختلاف فأويل. « ما 
حدث من الاختلاف فين. المسلمين .بعد نبيەم. ی اختلافیم 
فی الامامة » رم ء ولا زال الانشقاق المذهبى بين السئمين قثما الى 
اليوم بين أهل السنة والشيعة والخوارج ء وهو خلاف فى جوهره 
(سیاسی) ولکن فی فک ر ارتبطت فيه السياسة بالدين. كان لايد أن 
تتصل الافكار بجوانب ديننه + فلقد نشا الخلاف اذى حول 
الاحقية بالخلافة أو بالاحرى خلافة الرسوك لر فى. ( أملمه ) 
المسلمين ء ولستا بصدد معرض التفصيلات اللأحدات بعد وشغاة 
الرسول ر“ ولكن الذى نستخلصة من واقعة الاختلاف والتفرق 
هذه ما بلی : 


() آن الرسول ی کان بکتاب الله ویسنته سراجا هنيرا »وهو 
‹ بااۆمنيق وۇوف رحيم » ( التوبة = 1۸ ) + وکان باقر وهو 
بينهم س داعيا الى ضرورة الاعتصام بحبل الله جميما وعدم الثترق 
فلماا مات افتقدوا الرسول ( البدن ) ولم يقتقدوا الرسوك ( الروح ) 
خضلا عن تابه اله تعالى. الخالد ٠‏ ياتول الرسول بإ : تركتا فيكم 


° ٦٥ العقالجت س‎ )١( 
* ¥1 نم ص‎ )۲( 


ہہ ۳A‏ س 


ما ان تكم به فلن تضلوا نعدی : کتاب اله وسنتی » ( ورد فی 
الحتحين )۰ ولكن .ا لسلمین ( ضلوا ( بعد الرسول »+ وذلك دلىل 
اذن على عدم تمام التمك يما مر مه الرسول ا 


(ب) ان الاسلام نھی عن تقدیس ( الرجال  )‏ مهما کان قدرهم 
وهل هياك من يفوق خدرة محمدا ا +« ولذلك )ا أصاب الئاس 
الهلع بعد سماعهم نبا. وفاة ا 
وف اقاي ارت اا اا ن گان بهد مک وا ت 
گند ٬ماث ٤‏ ومن کان بعند الله فان اھ ي بوت وى قواه فاا ۰ 
لأ وما محمد الا رول قد خلت من قبئه الرسل أفثن مات أو ثل 
اتقلبتم. على اعقابكم '» ومن ينقلب على عنبيه فلن يضر الله ميا ' 
وأسيجزى اله ,الشباكرين » ( آل عمران  ٠٤٤١‏ ) ء وصدعت هذه 
الاية الكريمة! عمر بن الخطاب وهو الذى هم بالسيف لقابلة من 
یقول : إن مجمدا مات. ٤.وآعاهته‏ الی رشده حتیٰ قال : کآننی اسمم 
جڼه الاية لاول مرةء . 


)ج( لم ع المسلمون هذا ( الدرس ) فزكوا أنفسهم, وزکوا 
غیرهم ۰ وقدسوا الرچال » ونافقوا وتزلفوا » وأسرفوا عاى أنفسهم 
واقي لوا علی: .الدنيا پاسم الدنن » وأخلهروا ( .الخلاضة ( E‏ 
(A)‏ ۴ وهکذا انقسم المسلمون الى آهل سنة وشبعة وخوار ج 
سبدب السياسبة وشهوة الحكم والاقبال :على الدنيا رى + ولقد کان 
الخو ارج هم آول. من ,أثار المشبكلات السياسية على مستوی العادی»ء 
اذ لم يفارقوا علا بن آینی طالب طمعا فی آن یکون الخليفة واحدا 


)۲( راجح ھی ذلك تغصيلا » این قَتيبة الدىنورۍى : ,الامامة ي السباسة 
( المعروف بتاريخ الخلفا ) ص ۲ وما بعدھا' جا + 


E 


( منهم ) مثلما كان الخلاف بين الزبير أو طاحة آو معاوية » وهم 
الذين آثاروا 'لاول مرة فى الفكر الاسلامى مشكلة الامامة : مدى 
الامام وهل ینعی أن کون قرسا وهكذا » 


٣‏ س القضية الأساسية الثانية 'التى يثيرها كتاب المقالات هى 
استمرار التفرق وازديأده ء فاذا ما طأالعنا كتاب المقالات لوجدنا 
ن كل فرقة ( أساسية ) ينضوى تحتها فرق كثيرة ننقرع عنهأ » 
وحذه بدوزها تنقسم الى ما هو منبثق عنها وداخل فى اطارها » واذا 
ما قمنا بحصر كأمل أتلك الفرق ومقالاتها لخرجنا بحشد هائل يعطى 
مۇشرا مۋسغا ومروعا فی الوقت عینه ۰ أما کونه مؤسفا فلانه 
يدل على آن سمة ( الفرقة ) هى السمة.السائدة لدى المسلمين وبالتالى 
تنعكس على الفكر الاسلامى + وآما كونه مروعا فذلك لان الاسلام 
( دين الحق ) جعل المسلمين ( كلمة ) واحدة » وجمعهم على قلب 
رجل واحد فلمادا اختلف الناس حول ( الحق ) اذن وهو وأحد 
لا يختلف عليه » ولا بتفرق أهله ؟ من آين جاء هذا ( التحزب ) اذنء 
بل كيف قام ( انتعصب )عند أتباع دين ينهى عن التخرب والتعصب؟ 


يقول الدكثور أحمد صحى : لقد تصاعدت الاحدأث نحو الفرقه 
التی لم تكن ولم تقم بعدها وحدة ۰ وکانت کأرثه کربلاء ‏ حیث 
نل الحسين سيط النبى 8 عام | “هھ دروة الامساة »¢ قأسیف الذى 
)٤(‏ لاحظ الفرق الشاسح بين هذا الاقبال على الدنيا وموقف بعض كبار 
الصوفية من ذم الدذيا التى هى موطن الداء وأساس البلاء وانظر كيف 
يقول تائلهم : « أو عرضت على الدنيا بحذافيرما لتتذرتها كما يتقذر 


أحدكم الجبفة » * 


AA —‏ س 


حز الحسين جز معه وحدة السلمين ألى اليوم ء وأفثرق الشبعه 
عن السئة وتشكلت للشيعة عقائد مبايتة لاأهل أالسنه فی موضو ع 
الامامة رى ء وأضيف الى هذا السيب أسيابا أراها. مؤديه الى 
اشرق 


() الغلو فى فهم قضايا الدين وتقديس ( آراء ) بعض 
( الرجال ) وانزالها منزلة العقاثد ه 


الشسعوسة التى. آخلهرت الاسلام وابطنت تقوىیض, دعاگمه وزعزعة 


(ھ) وجود تباعد أو اتغصال غالبا بين علماء الامه وحكامها 
من جهة ء وبين العلماء والعامة من جهة أخرى ٠‏ رما أيثارا للسلامه 
أو ياسا من الاصلاح ٠‏ وفى كل الاحوال كان دور علماء الدين ‏ 
وهو الرائد _ غاشا » مما غاب معه حق وضاعت من خلااله حقیقه ۰ 


٣‏ والاں نصل الى القضية الثالثة والاخيرة التى يثيرها 
الكتاب وهى آنه اذا لم يكن الجميع على ضلال فمن هم آهل الحق 


ان ( آهل الحق ) فيما. يرتضى الاشعرى هم آصحاب ألحديث 
وأهل الستة وهنا نلاحظ آن الاشعرى يكاد ( يخرج ) عن موضوعيته 
مح اجتهاده فی الاحتغاظ بها الى أتصى درجه ء فتحن نراه عندما 
يعرض قالات ) معظم الذاهب والقرق ‏ غير هؤلاء الذين 


(0) ده آحمد صبحی : می علم الکلام ص ٤ ١۱۸‏ 


اعتبر هم آهل الحق _ يصدر آراءهم عبارته : « ويزغمون » أو 
أن هذه الغرقة « قزعم كذا » ٠‏ وغنى عن البيان دلالة كلمة (الزعم) 
عثده ء اذ تشير الى عرض الافكار والمذاهب ز مرغما ) لاتهم 
( يزعمون ) غير الحق ء بينمأ نراه بصدد ( آهل الحق ) يعبر عن 
آرائهم بعبارته : و ( آقروا ) و ( يقرون و ( يۇمنون ) 
و ( يقولون ) ء ونلتمس آلعذر للاشعرى فى ذلك لانه فى النهاية 
( اتسان ) له انتماء > وعنده الرغبة فى أن يقضل هذا المذهب على 
بذاك ء٠‏ ويلخص الاشعرى جملة ( عقيدة ) أصحاب الحديث وأهل 
السنة ممن ارتضاهم آهلا للحق فيقول : «» جملة ما عليه آهل الحديث 
والسنة : الاقرار بالله وملاثكته وکتبه ورسله » وما جاء من عند اش 
وما رواه الثقات عن رسول اه يړ » لا يردون من ذلك شيئ ء.وأن 
:الله سيحانه اله وأحد فرد صمد » لا اله غيره » لم يتخذ صاحية 
ولا ولدا » وأن محمدا عبده ورسوله .» وآن الجتة حق ء وأن الثار 
حق وأن الساعة آتية لا ريب فيها ء وأن الله ييعث من فى القبور ء٠٠‏ 
وأثبتوا السمع والبصر ولم ينغوا ذلك عن الله ء٠‏ وقالوا : انه لا 
يكون فى الارض من خير ولا شر الاما شاء الله » وآن الاشيأء تكون 
بمشيتة الله كما قال تعالى : « وما تشاؤون الا أن مشاء الله » » وكما 
قال المسلمون : ما شاء الله كان » وما لا يشاء لا يكون ء وأقروا آنه 
لا خالق الا اله ء وأن سيتات العباد بخلقها ال » وآن أعمال العباد 
يخلقها الله عز وجل » وأن العباد لا يقدرون أن يخلقوا شيا ء وآن 
اله وفق الؤمنين لطاعته » وخذل الكافرين » وأنه أصاح المۇمنىن 
وهداهم ولم ياطف بالكافرين ولا أصلحهم » ولو أصلحهم نكانوا 
صالحين » ولو هداهم لكانوا مهتدين ء وأن الخير وأشر بقضاء 


(ا) القالات دا ص ۲٤١‏ وما یعدها ٠‏ 


سب ۵ س 


الله وشدره » ويڙمنون بقضاء الله وقدره » خبره وشره »> جلوه ومره ¢ 
ويۇمنون آنهم لا يملكون لانفسهم نفعا ولا ضرا الا ما شال أله م 
ويقولون : ان القرآن کلام اله غير مخلوق ء ویقولون : ان الله سبحانه 
رى بالابصار يوم القيامة كما يرى القمر ليلة اليدر ء ولا يكفرون 
أحدا من آهل القبلة بذنب يرتكبه » ويقرون بن الله سخانه مقلب 
القلوب » ويقرون بشفاعة رسنول اله ر واآنها لاهل الكائر من 
آمته » وآن الحوض حق والصراط حق والبعث بعد الوت حق “ 
ارقن ك السلف الذين اختارهم الله سبحانه لصحبة ييه ا 
ویآخذون بفضائلهم » ویقدمون ابا بکر » ثم عمر »ثم عثمان ٤‏ ثم 
عليا رضوان الله عليهم ویصدقون بالاحادیث التی جاءت عن رسول 
اه ا * وینھی الاشعری حديثه عنهم بهذه العبارة : س« فهذه حملة 
ما يآمرون به » ویستعملونه > وپرونه ء وبکل ما ذکرنا من قولهم 
تقول » واليه نذحب وما توفيقنا الا باله ء وهو حسبنا ونعم الوكيل» 
وة نستعين » وعليه نتوكل » اليه المصير » رس . 


ا 
(۷) نم ص ۲۵۰ ۰ 


انیا 


الفسرق بين النسرق 


لأبى منصور عبد الفاهر البغدادى 


A 


عن الرجل وظروف نشاته : 


هو آبو متصور عبد القاهر بن طاهر بن محمد بن عبد اله التميمى 
الاصولى الشافعى العالم الاديب ٠‏ ولد وتشاً بيغداد حيث تلقى 
العلم فيعا على عدد من الاساتذة »> ثم رحل مع آبيه الى خراسان 
وسکنا بنيسابور وغللا بها طويلا ر + ومن هذه الدلالة نستنتج 
آن الہندادی لم يكن _ كمعظم من تحدثنا عنهم - رحالة معبا 
للسغر وييدو أن فى طبعه الشخصى استقرارا وميلا الى المقام» وان 
لم يكن كذاك فى طبيعته الفكرية على ما سثری » 

تتلمذ على آبی اسحق الاسفراینى ( ت ١١٤ھ‏ ) وأخذ مكانه 
فى الدرس حيث كان ماهرا فى فنون عديدة أوصلها بعضهم الى 
عه وعشرين فنا منها الفرائض والنحو والشعر والكلام وأصول 
الفقه والحساب وغير ذلك من الفنون والعلوم ٠)‏ 

وعد وفاة آستاذه آبى اسحق الاسفرايينى خلفه وجلس للاملاء 
ى مسجد عقيل فاملى سنتين » واختلف اليه الائمة فقرآوا عليه 
وآفادوا منه »ء ومنهم زين الاسلام أبو القاسم القشيرى صاأحب 
الرسالة القشبرية فى التصوف والذى يمثل بداية التقاء التصوف 
با ذهب الاشعری حيث بلغ ذلك الالثقاء ذروته عند الامام آیی 
حامد الغزالی (ت ١ء٥هه)‏ ء 


)١(‏ اين خلكان : وفيات الاعيان ج١‏ ص ٤١١‏ طبعة مصر ء وأيضا الكتبي. 
فوات الوفیات ج۱ ص ۲۹۸ طبعة مصر ۱۲۹۹د ° 
(۲) السیکی : طبقات الشافعية الکبری جا ص ۲۲۸ ° 


واذا ما حاولنا أن ( نوصل ) لعمق انتماء البغدادى الى مذهب 
ا الحسن الاشعرى فثری آنه کما سبقت :الاارة تلم 
علمه عن ابی الحسن البامار ( ت ا التلمة الاسر للامام 
البغدادى الى اذهب الاشعرى وشدة انتسايه اليه ء وكان البغدادى 
ذا ثروه كيرة آنفغيا على هل العلم والحديث ولم متسب حعلمه : 
مالا ٠‏ وفى آيام فثنة التركمانية بنيسابور جلا البخدادى عنها الى 
عرفوه عنه من العلم والادب ٠‏ ولكن آيامه لم تطل بها فتوفى السنة 
تقسها قی اسفرین ( ت ۸٤۲۹‏ ) ودفن الى جانب شیخه آبی 
أسحق ( * 1 

وللبغدأدى مصتفات كثيرة ضاع ‏ للاسف س معئلمها ولم 
يتشر منها الا أقل القليل كشان كثير من كتب التراث بصفة عام" 

ا و ققسدر المقرآن ء 

۳ فضائح المعتزلة ء 

»> ابطال القول بالتولد ( فى الرد على المعتزلة ) . 

0 س فضاکے الكرامة # 


() نم ج۴ ص ۲۲۸ وما بعدھا ٠‏ 


س 0سب _ 


۷ سس الايمان وأصوله 8 


SD کتاب‎ 


: الكتاب من حيث الشكل‎ - ١ 


تشر كتاب (.الفرق بين 'الفرق ) أكثر' من نشرة محالقة ابتداء 
من آول نشرة له وهی لحمد آفندی بدر ‏ طبعة مصر ( ۱۹۱۰ ) ثم 
توالت بعد ذلك النشرات ء وكذلك ثم نشر الكتاب ( ملخصا ) ابتداء 
من نشرة عبد الرازق الرسعنى ٭ ويقع الکتاب _ كاملا _ فیخسه 
وأربعين ومائة صفحة تقرييا من القطع التوسط . 


يقول البغدادى فى ( خطتقه ) البحثية التى يصدرها كتابه 
التى يتفق فيها مع كئيرين من مؤرخى الغرق سواء الذين سبقوم 
أو الذين جاعوا من بعده خاصة أيو الحسن الاشعرى كما رأآينا » 
وذلك فى ( افتراض ) آن هناك سائلا أو سائلين وريما كان هناك 
بالفعل من يسال عن بعض الامور فيجىء الكتابه فى صورته النهائية 
بمثابه الاجابة عن تلك التساؤلات المطروحة ( افتراضا ) أو الطروحة 
رف 


یقول اليعدادى () قحد رر الحمد لله فاطر اإخلق وموحده » 
a E hg E PS‏ 


الحلي " ن e‏ 


س ۳۹۹ س 


ركه متها وأحدة ناجية ء تصير الى جثه عالينه ء ويواقهاً عادىة 
تصير الى الهاوية والخار الحامبة » وطلبتم الفغرق بين الفرقة الناجية 
التی لا زل با القدم ء ولا تزول عنها النحم » وبين فرق الضلال 
الذين يرون ظلام الظلم نورا ٠‏ واعشقأد الحق تيور » وسيصلون 
سعیرا » ولا یجدون من دون اله نصیرا ۰ فرآیت اسعافکم بمطلوبکم 
من الواحب قی أبانة الدين القويمءوالصر اط اأستقيم مو متمیز هأمن 
الاهواء النكوسة والاراء المعكوسة ء ليهلك من هلك ع بينة ويحا 
من ييا عن بينة » فأودعت مطلويكم مضمون هذا الكثاب ٠‏ .واشسمت 
مضمونة خمسة آبواب هذه ترجمتها : 


١‏ باب فى بيان : الحديث المآئور مى أفتراق الامة تلاا 


وسبعين فرقه »+ 


۲ س ياب فى بين : فرق الامه على الجملة ومن نيس منها على 
الحملة ء 


٤‏ باب فى بيان : الغرق التى انتسبت الي الاسلام وليست 


مئه + 


٥ه‏ س باب فى بيان : الفرقة الناجية وتحقيق نجاتها وبيان 
محاسن دين الاسلام + 


فهذه جمله آیواب هدا الكتاب وسنذکر فی کل باب منھا مشتضاه 
علی شرطه ان شاء اٹ تعالی  »‏ 


ويآتى كتاب ( الفرق بين الفرق ) أكثر جرآة بل أكثر تهجما 
وحدة من معظم کتب تاریخ الغفرق سو أء التى نعرض لها کنماذ ج 
آو غدر ها ¢ وعلی وه الخصوص بالکتاب السابق تثناوله وهو 


— AV — 


( المقالات ) للاشعرى بوصفه الامام ( الأؤسس ) والشيخ ( القتدى 
به ) + فلقد ذكرتا أن الاشعرى التزم جاتب الحيدة _ قدر الامكان 
فى عرض آفكار غير آهل. السنة » واذا كان ثمة. انتفاد فهو على 
( استحياء ) ولا تتجاوز عبارة ( يزعمون ) التى تفيد الرفشض ا 
يذهبون اليه ه 


وعلى غير هذا النهج سلك البغدادى » فهو وفةا لا حاولناً أن 
تطبقه على كتاب الفرق من تسميات محدثة لانواع الهج ء سلك 
ا منهج التاريخى التحليلى النقدى ٠‏ ولكن ينبغى أن يوّخذ فى الاعتبار 
أن ( النقد عند البغدادى تجاوز كثيرا حد ( الموضوعية ) الى 
الخصومة الغكرية الحادة والمواجهة المذهيية الحاسمة ء وهو كذلك 
الى نقل ( مسائل ) الكلام من دائرة القكر الى دائرة ( العقيدة ) 
أو التكفير لكل مخالف له قى الرآى . 


والكتاب يغْلب عليه آسلوب معظم مؤرخى الفرق من الاشساعرة 
حيث بيدا بعرض الفرق وفقا لحديث ( افتراق ) الاآمه المنسوب 
الى الرسول بير وسنده ضعيف ولم يرد قى صحيح البخأرى ولا 
فى صحيح مسلم كما آنه يسلك طريقة الاشعرى فى ( المبالغه ) 
فی التفريح والتقسيم فى عرضه للفرق ومذاهيها ؛ 


ولقد آدى اليغدادى فى مذهب الاشاعرة دورين متكاملين 
ادها ى والاكو إنكاني + ها الدون الى فك الضورة 
اأشوهة الثى انطيعت فى أذهان أهل الستة منذ القرن الخأمس 
المجرى الى عمد قريب وربما الى يومنا هذا عن العتزله على وجه 
الخصوص بالاضافة الى الشيعة والخوارج بكل ما يتفرع عنهم من 
فرق حيث خص هذه الفرق جميعا بالهجوم ألشديد وكان نصيب 


— A — 


المعتزلة وافرا من الهجوم والتحريف فى آرائهم والتشوية (المتعمد) 
أحبانا # يذهبون اليه ء وكان نتيجة لذلك أن ( ازدادت ). اعثزلة 
(نسوءا ) فی نظر العامة والخاصة على السواء ء واذا کاں الاشعری 
بكتابه المقالات قد أصبح ‏ قبل اكتشاف كتب التراث المعتزلى _ 
مصدرا محايدا للفكر المعتزلى ء فان الصورة التى للمعتزله فی 


( امغرق بین الغرنی ) لا يمکن آن يعتمد عليها الا من کان متحاملاعلى 


ولتد بلغت الكراهية للمعتزلة لدى البغدادى الى الحد الذى 
جعلهم کفارا خارچین عن أندین شکلا وموضوعا ء٭ فها هوذا يقول : 
وان كانت بدعته القدرية ‏ ويقصذ المعتزلة ‏ فان المتكلمين من 
أصحابنا ‏ ويقصد الاشاعرة ‏ الوا بانقطاع التوارت بينيم وبين 
أهل السنة ء وأجمع الفقهاء والمتكلمون من أصحابنا على آنه لا يصع 
الصلاة خلف معتزلى ولا عليه ولا يحل آكل ذبيحته ولا رد السلام 
عليه ره ونلاحظا هنا أيضا مدى الفارق الكير بين موقف اليغدادى 
من العتزله وموقف الاشعرى الذى ذكرناه فى ( اعنثاده ) بعقيدة 
آهل الحديث وأهل السنة والجماعة فى « أن لا نكفر أحدا من أهل 
القيله » ء وآما الدور الايجابى فيتمثل فى صياغة آراء الاشاعرة 
لا على آنها مجرد ( مذهب من مذاهب اخكلمين وانما على آذه عقيدة 
لجمهور أهل السنة والجماعة من المسلمین ء وکاد بستقر فی آدهان 
التاس هذا لولا ظهور امأم السلف ابن تيمية » الذى كشف عن أن 
عقائد الاشاعرة لا بمكن أن ترد ( كلها ) الى الرسول أو آكمة 
السلف ء على أن الحق يقال ان معظم آراء الاشاعرة وعقائدهم تعبر 


(۷) البغدادى : أصرل الدين ص ۰١ ۱۸١‏ الفرق بين القرق ص ١٠٤.‏ * 


و 


عن روح الاسلام وتقوم على ساس منه ء ولكن الأشاعرة ابتداء 
من البغدادى لم يغرقوا بين ما هو أصل من صميم العقيدة يجب 
الاجماع عليه كوحدانية اله وبعثه الانبياء وما يمکن آن يکون موضوع 
خلاف لا حرج على العلماء أو المذاحب ان احتلفت الاراء فيه 
ككرامات الاولياء وغير ذلك ء فقد نسبواً آراءهم جميعا الى الرسول 
والصحابة وأئمة الفقه واجماع المسلمين » وأن من خالفهم فى ذلك 
فهو ممن يشاقق الله ورسوله ر ۰ 


واذا کان مؤرخو الفرق ‏ فیما ذکرنا ‏ ينبغی أن يتوخوا 
الصدق فيم | (يروون) والامانه والحيدة فيما (ينقلون) فان اليغدادى 
لم بتحر فيما ( سجل ) عن فكر العتزلة الحيدة والصدق ء قانه قضاد 
عن ىدها ( سخ ) المنعمد لاراء العتزله _ ونحن هنا لا نيرىء 
مذههم عن أخطاء فانه لجا الى استقاء أفكاره عن معتزلى (مارق) 
و صف بعض شیو < المحتزله بالالحاد وأنه لا بمثل الا الحقد والكراصة 
الديدين لشو ج المعحتزلة عامه و ای الهذيل العالإاف خأصة ء ذلك 
هو ابن الروتدى رى + واستقاء البعدادى مذهب العتزله عن (هذا) 
مع أن تراث العتزلة كأن معروفا فى عصره » لهو دليل جديد يضاف 
الى ما سبق من رغبة نظن آنها متعمدة فى تشسويه فكر المعتزنه ٠‏ 
ولکننا نتساعل عن الدافع الذى تآدى باليغدادى الى حذه الخصومة 
الفكردة الحادة مع المعتزلة » والتى جعلته ( أشعریا ) آکثر من آیی 
الحسن نغسه »> هل هو انتماء قوی وحماسهة شسدندة اذهف آیی ألحسن 
الاشعرى » أم هو كراهية جامحة تجاه المعتزلة متهجا ومذهباً ؟ 


on 4 


(۷) ده أحمد صبحی : فی علم الکلام ج۲ ص ٩۲‏ - ٣ا‏ . 
)٤(‏ انظر » الخباط : الانتصار والرد على ابن الروتدى اللجد ٠‏ 


e٠‏ س 


واتی وان کتت آرجڃجح الدأفعين معا علی تغاوت بیتھما س 
فی اتخاذ البعدادى هذا الوقف العدائى الحأد » فانى أريايه عن 
التردى فى هذه السقطة التى تيعد ( آحکامه ( عن الوضوعه 
المفثرضة ء والتى تجعل آراء. الفرق والذاهب ‏ عنده ‏ بنبغی أن 
تۇخذ یکل الحذر والنظر الثاقب فى السياق والنتاشج ۰ 


وييدو آن هذه ( الحماسة ) آو بالاحرى ( التعصب : مع أو 
ضد ) آسوب سائد لدی البغدادی » لیس فى كتاب ( الفرق بين 
الغفرق ) ولكن أيضا فى كتبه الاخرى ومن ذلك كثابه ( آصول اندين ) 
فهو اما أن يرفع ( أصحابه ) الى أعلى عليين »› وام أن ( يحط ) 

ولكن, مهما کان فى كتاب؛ ( الفرق بين الفرق ) من سقطات س 
ولو کثرت ‏ فائه ظل كتايا هاما من الكتب التى أرخت للمذاحب 
والغرق. ء ولقد آثر کشرا فیمن جاء بعده حتی وان اختلغوا معه فی 
طريقة التتاول أو المنهج ٠‏ 


۲ - الكتاب من حيتث الوضوع : 


يثير كتاب ( الفرق بين الفرق ) عدد' من القضايا ذات الدلالات 


أو الباطل ) ره والیعدادی فى هذا يستند الى ما » روی عن النیی 
ا « من ذم القدرية وآنهم مکوس هذه الامة »ء ومما روئ عنه 


ˆ +! ١١ الفرق بين. الفرق ص‎ )١( 


2 


ّث من ذم المرجثه مع القدرية » وما روى عنه آيضا من ذم الارقين 
وهم الخوارج ء كذلك ما روى عن أعلام الصحابه من ذم مثل هذه 
الفرق ( الضاله ) ء ويستثنى البعغدادى من هؤلاء ( الذمومين) 
ولم يقل أحد بذلك _ فرق الفقهاء الذين ( اختلفوا ) فى فروع 
الفقه مم اتفاتقمم على ( أصول ) الدين ء وانما فصل النبى عليه السلام 
يذكر الفرق انذمومة فرق أصحاب الاهواء الضالة الذين خالغوا 
( الفرق ) فى آبواب ألتوحيد والعدل ‏ وذلك هو معار اتفصل 
بين آهل الحق وأهل الضلال - أو فى الوعد والوعيد » أو فى بابى 
القدر والاستطاعه »ء أو فى تفدير الكير وائشر › أو 
قى باب الارادة والمشيئة ء أو فى ماب الرؤيه والادراك ء 
آو فی باب صفات الله عز وجل وآسمائه وأوصافه » آو فی باب من 
أبواب التعديل والتجوير » أو باب من آبواب النبوة وشروطها ونحوها 
من الابواب التى اتفق عليها أهل 'السنة والجماعه من فريقى الرآى 
والحديث على أصل واحد خالفهم فيه أهل الاهواء الضالة من القدرية 
والخوارج والروافض والتجارية والجهمية والمجسمة والمشبهه ومن 
جرى مجراهم من فرق الضلال ء 


ویذکر الىغدادى أختلافات ) الفرق ( فی اسم مله الاسا 2 
ويقول : « والصحيح عندنا _ وهو هنا يتحدث على لسان الاشاعرة ‏ 
آ ن ( آمه الاسلام ( تجمم القرين بحدوث العالم ء وتوحىد صانعة»ء 
aS E‏ التشبيه عته » وينبوة 
محمد 1 » ورسالته الى الكافة ء ويتأبيد شريعته »ء ومأن كل ما 
جاء به حق » وبن القرآن منبع آحكام الشريعة » وأن الكعبة هى 
القله التى تجب الصادة الها ؛ فكل من آقر بذلك کله ولم يشبه 
بیدعۀ تژدی الى الكفر فهو السنى الوحد » ر" ء٠‏ 


(۲) نم ص ۱۴۳ ۰ 


e‏ س 


آما'(رؤية) البغدادى لاولى مظاهر الاختلاف ومن ثم التفرق 
الذى أعقب ( الوحدة) حبث « كان المسلمون عند وفاة الرسول ا 
على منهاج واحد فى أصول الدين وفروعه غير من آظهر وفاقاً وأنسمر 
نذلاتا (y‏ ¢ آقول ان ) آولی ( مظاهر الکختلاف والتفرق عد 
الیغدادی کالتالى : 
)0 الاختلاف نی موت الرسول یتر كما سبقت الاشارة ‏ 
فزعم فوخ منهم آڼه لم يمت وانما آراد الله تعیالی رفعه اليه كما 
.زفح عيسى بن مريم .اليه » وزال هذا. الخلاف وآقر الجميع بموته 
حين تلى عليهم آبو بكر الصديق قول اله لرسوله عليه السلام : 
. انك میت وانهم میتون » ( الزمر ‏ ۳۰) ) 


(ب) الاختلاف بين المسلمين بعد ذلك فى دفنه عر ٠‏ فأراد 
آهل مكة رده الى مكة لانها. مولده ومبعثه وقبلته وموضع نسله 
وبها قبر جده اسماعيل عليه السلام » وآراد أهل المدينة دفنه بها 
لانها دار هجرته ودار آنصاره » وقال آخرون بنقله الى أرض القدس 
التى هى متها معراجه الى السماء ودقنه ببيت القدس عند قبر جده 
ابراهيم الخليل عليه السلام ء وحسم آبو بكر الخلاف ‏ مرة أخرى 
عندما ماروی لهم آنه سمع الرسول بتر يقول : « ان الانبياء 
یدفنون حیث یقبضون » فدفنوه فی حجرته بالدينة ۰ 


> الاختلاف بين المسلمين سے عد ذلك فی الامأمه‎ )s) 
وقالت‌قريش:‎ ٠ .و أذعتت الاتصأر ال اليعة لسعد بن عبادة الخزرجى‎ 


() نم ص ۱٤‏ ° 
(£) رلجع ما ذکرناہ فی هذا الصحد أثناء تناولنا للقضادا التی بڈدر سا 
كتاب ( مقالات الاسلاميين ) للاشعرى ٠‏ 


س ٥غ‏ مس 


ان الامامة لا کون الا فى ريش › ثم آذعنت الانصار لقريش 
لا روى لهم قول النبى عليه السلام : « الائمة من قريش » ء ولكن 
هذا الخلاف بقى واستمر بعد ذلك لان ضرار أو الخوارج قالوا 
بجواز الامامه فی غير قرش ؛ 


(د) اختلاف المسلمين فى توريث التركات عن الانبياء عليهم 
السلام » ثم ثفذ فى ذلك قضاء آبى بكر بروايته عن النبى عليه السلام 
« ان الانبياء لا يورشون » . 


)د( اختلاف ااسلمین فی مانعی وجوب الزكاة م اتفقواعلی 
رآئ آبی یکر فی وجوب قتالهم وهكذا آخذ البعدادى بعدد فی 
کقابه ) الفرق بين الفرق ( بیان کغيۀ اختلاف ) الامة ( وأوجهه 
ذلك الاخنلاف ومظاهره (°) * 


ولى على ما ذكره اليغدادى عن هذا الأختلاف أكثر من ملاحظة: 


۱ - ائه کما سبق آن ذکرت فان رسول له پر ( جمع ) 
المسلمين من حوله على كتاب الله تعالى وعلى الاسوة الحسنة ء فخلما 
مات رسول اله ظهرت الخلافات على أكثر من نحو كما رأينا ء 

۲ أن أا بكر الصديق لكونه أكثز المسلمين التصاقا بالرسول 
إل ولحونه أكثر اقنترابا من ( قبس ) النبوة استطاع ‏ بحكمة وقوة 
- ان بخمد تلك الاختلافات فى مهدها بان کان حاسما بما تزود 
ب٠‏ من حسن جيرة رسول اله بير ء وفوتت هذه الحكمة (الصديقية) 
فرصة على اعداء الدين فى هدم كلمة الدين وتفريق ( جمع ) 
المسامين ٠‏ 


 اهدعب وما‎ ٠١ الغرق بين الفرق ص‎ )٥( 


— +4 


۳ بعد وفاة آبی بكر آخذ ( مؤّشر ) الخلاف يتز ايد الى أن 
آصيح المسلمون بعد ذلك _ حتى فى عهد الخلفاء الراشدين ‏ فى 
وضع لا يحسدون عليه » وصاروا بأسهم بینهم شدیدا 8 


؟ م ثمة قضية أخرى يثيرها كتاب ( الفرق بين الفرق ) 
وهی بيان الفرق التى انتسبت الى الاسلام ويرى البدغادى آنا 
بمعطيات مذهبها ليست منه ٠‏ آو بالاحرى تتعلق هذه القضية بمن 
ينتسيون الى الاسلام ( شكلا ) ولا ينتمون اليه ( موضوعا ) ٠‏ يقول 
الیغدادی رح : ان من کانت بدعته من جنس يدع الرافضة الزيدية 
أو الرافضة الامامية » آو من جنس بدع الخوارج » أو مس جنس‌بدع 
المحعتزلة » أو من جنس يدع النجارية »> أو الجهمية أو الضرارية أو 
الملجسمة من الامة ء كان من جملة آمة الاسلام فى بعض الاحكام : 
وهو آن يدفن فى مقابر المسلمين » ويدفع اليه سهمه من العنيمة 
ان غزا مح المسلمين » ولا يمنع من دخول مساجد السلمین ومن 
الصلاة فيها ٠‏ ويخرج فى بعض الأحكام عن حكم أمة الاسلام وذلك : 
آنه لا تجوز الصلاة عله ولا الصلاة خلفه ولا تحل ذبيحته ء ولاأتحل 
المرآة منهم للستى »ء ولا يصح نكاح السنيه من أحد متهم ۰ 


لرن اه الى الان في اقام درا جا 
الامة عشرون فرقة هذه ترجمتها : السبئية والبيانية والحربية 
والمغيريه والمنصورية والجناحية والخطابية والغرابية والغوضية 
والطولية واصحاب التناسخ والخابطية والحمارية اسي ة 
والرزامية واليزيدية واليمونية والباطنية والحلاجية والعزامز بة 


(1) نم ص ۱٤۲‏ وما يعدا * 


س 0+ س 


و أصحاب الاباحه 4 وریما أئشعیت الفرقة اأوأحدة من هده الغرق 
نانا کندرة ¢ 


مؤلاء جميعا من الغرق التى غلت فى التشيع وذكرئا من قل 
اعثراخں يعض بعض الشيعة ( العتدلين ) على تطرفهم وعلوهم ٠)‏ 
وهم بما يذهبون اليه بعيدون حقا عن الاسلام وان انتموا اليه شكاا 
آو اسما ء ونلاحظ أن الثشيع لدى هؤلاء _ انتقل من كونه أحقيه 
على بالامامة الى كونه أحق بالنبوة والرسالة الى كونه الها ء هذا 
نموذ ج لفكر متعلرف آدت اليه ( عقيدة ) منحرفة وآثمرت ثمارها 
( فرقا ) لا تنتمى حقيتة الى الاسلام والمسلمين ء 


واذا ما ذكرنا على سبيل المثال من كل هؤلاء : السبثية أتباع 
عبد الله ين سيا » وعېد اله بن السوداء من بعده وکان كلاهما e‏ 
وآساما ابتغاء بث الفرقة والفثنة بين المسلمين ء آما أولهما وهو أبن 
سبا فقد غلا فی على رضی اله عنه وزعمم آنه کان نبیا ء ثم علافیه 
حت زعم انه اله وفثن نفر من السلمين ء وأما الثانى وهو 
ابن السوداء فكان يول : واله لينبعن لعلى فى مسجد الكونه عينان 
تفیضسان احداهما عسلا والاخرى سما ويغثرف منهما شيعته ! ء٠‏ 
ونت اءل مم الیغدادی : كيف يكون من فرق الاسلام قوم پزعهون 
أن علا تان الها آو نبيا ؟ د ء 


اما السبئية فيقال لهم : ان كان مقتول عبد الرحمن بن ملجم 


ll‏ لدسرر للناس فى صورة على فلم لعنتم ابن مجم ُ وهلا 
مت اسو ٥‏ ۹ مان انل السيطان محمود على فعله غر مذموم ئه + 


(۸) الفرن بين الفرق ص ٤ ` ٠٤١‏ 


کک ب 


وبقال لابن السوداء ليس على عندك وعند الذين تمبل اليم من 
ايهود آعظم رتبه من موسی وهارون ويوشع بن نون ۽ وقد صج 
موت هڙّلاء الثااثه ولم ينبح لهم فی الارض عسل ولا سمن سوی 
نبوع ا)اء العذب من الحجر الصاد لوسى وقومه فى اله ء فما 
الذى عصم عليا من الموت وقدمات ابته الحسين وأصحابه. بذر. 
عطشسا ولم ينيع لهم ماء فضلا عن عسل وسمن را) ٠‏ 


٣‏ س القضية الثالثة التى يمكن آن يتيرها كتاب البغدادى هى 
( أصناف ) أهل السنة والجماعة و( الاصول ) التى أجمعوا عليها ء 
أما الاصول التى يتوم عليا معتقد آهل السئة والجماعة فى الاصول 
الاه الى ى على أنانا الين الأافي هة اة وان 
أصتاف آهل السنة والحماعة فيقول البغدادى فيهم ر٠‏ : اعلموا 
آسعدکم الله أن آهل السنة والجماعة ثمائية أصنئاف من الناس وهم 
کالتالی : 


)( صنف منهم أحاحلوا علما بايواب التوحيد والندوة واحام 
اوعد والوعید والثوات والعقاب وشروط ألاحتهاد وٴالزعأمه وسلكوا 
فی هذا النوع من العلم طرق الصفاتيه من المتكلمين 4 


(ب) والصتف الثانى متهم : أئمة الفقه من فريقى الرآى والمحيث 
من الذين اعتقدوا فی اضول الدين مذاهب الصفاته فی الله وفی 
صفاته الازرليه وأثبتوا رؤية اله بالابصار من غير تشدبه ولا تعطبلء 
وآثبتوا الحشر من القبور وائبتوا سار الامور السمعية فى الاخرةء 
ويدخل فى هذه الجماعة أصحاب مالك والشافحى والاوزاعى والثورى 


٠ ١٥ الرجع السابق ض‎ )٩( 
۰ ن *م ص ۱۸۹ وما بعدھا‎ )۱١( 


مد ۷ج م 


(ج) والصنف الثالث منهم : هم الذين أحاطوا علما بطرق 
الاخبار والسنن المآثورة عن النبى عليه السلام وميزوا بين الصحيع 
مثها والسايم وعرفوا أسباب الجرح والتعديل ٠‏ 
والنحو والتصريف وساروا على مسفة آكمة الله کالخلىل واأبن ألعاثء 
وسيبويه والفراء والاخفش والاصمعى وغير هؤلاء ٠‏ 

(ه) والصنف الخامس مئهم : هم الذين أحاطوا عاما بوجوه 
قراءات القرآن وبوجوه تفسیره وتاویل آیاته وفق مذاهب اهل 
السنة دون تآويلات أهل الاهواء الضالة . 


(د) والصنف السادس منهم : الزهاد الصوفية الذين أبصروا 
فاقصروا واختبروا فاعتبروا ورضوا بالقدور وقنعوا با )يسور » 
دينهم التوحيد ونفى التشبيه » ومذهبهم التفويض الى اف تعالى 
والتوكل عليه ء 

(ز) والصنف السابع منهم : قوم مرابطون فى ثور السلمين 
فى وجوه الكفرة يجاحدون آعداء المسلمين ويظهرون فى ثغورهم 
مذاهب آهل السنة والجماعه ٠‏ 

(ح) والصنف الئامن والاخير منهم : عامة البلدان التى غلبت 
فيها معتاقدات آهل السنة » وهؤلاء ( العامة ) هم الذين يعتقدون 
تصويب علماء السنة والجماعة فى آبواب العدل والتوحيد والوعد 
والوعىد ورجعوا اليهم فی معالم دینهم وقلدوهم قی فرو ع الحلا 
والحرام ٠‏ 


ثالش ا 


لا بی محمد على بن حزم الظاهرى الاندلسیى 


إ اغ س 


بين أبن حزم وأهم ملامح المذهب النلاهرى 


هو الامام آبو محمد على بن أحمد بر بن سعيد بن حزم ين غالب 
کان والده من وزاراء المتضور محمد بن آبی عامر »› ووزراء أبنه 
المخلفر بعده ومن. ادير لدوليتهما فى الاندلس » ولد ابن حزم 
بقرطیة فی آخر یوم من آیام رمضان عام AA‘‏ وهکذا ناآحظ 
آن ابن حزم من بين القلائل e‏ 
حیث کان معظم ) الاعلام ( من المفكرين مختلنغا فى چ مولده» 
بل کل بعضهم آیضا مختلغا : فى تاريخ وفاته ٠‏ وهذا ( التعيين ) 
الدقيق لتاريح الملاد E‏ فانما ندل على زبادة تحضر 
بالاندلس الثى نشا فى رحايها » وعناية تامة بتحرير تأريخ ولادة 
آحادها من الاسرة التى ينتمى اليها ٠‏ ولقد كان اين حزم قرشيا 
بالولاء » فارسيا بالجنس » وانه لذلك الولاء جأن يتعصب لينى 
آمية » يعادى من عاداهم ویوالی من ولاهم وقد رحل جده الاعلى 
مع البيت الاموى الى الاندلس لا رحلوا اليها وآنشئوا ملكمم 
بها ر( ٭ ولقد نشا ابن حزم فی بیت عز وجاه وحاول آن يستفید 
من ثرائه العريض فى تلقى العلم والمعرفة حتی آنه کان پباهی بثرائه 
هذا ویستعلی به عمن سواه ر» ۰ 


الكريم حيث حفظه اياه النساء اللائ تزبى بينمن من الجوارى 
والقرییات فیما يحکكى هو ذلك عن نفسه ر» ء وهکذا تعلم فی حیاته 


)١(‏ یاقوت : معجم الادباء ج۲٠‏ ض ۲۲۷ وما بعدها طبعة فريد الرفاعى 
وانظر ايضا » المقرى : نفح الطیب ج٦‏ ص ۲*۲ 
)٣(‏ القری : نفع الطیب جا ص ۲٠١۲‏ *. 


— ۷غ — 


حفظ القرآن والخط والكتابة ٠‏ وازداد حب ابن حزم لتلقى علوم الدين 
حیث دفع به آبوه الى عدد من المشايخ يتلقى العلم عليهم ويقتدى 
بخصالهم الحميدة رى ء فاقد درس الفقه الانکی س الذی كان 
سادا بلاد المغرب الاسلامی _ على يد عبد الله بن دحون » ودرس 
الحدىث على آحمد ين الجسور ٤‏ وعلی یی القاسم عبد الرحمن 
الازدى المعروف باين الفرضى * ویدکر عن ابن حزم آنه کان غزیر 
أو فى التعريض بالخصوم »> ولذا کأن فقهاء عصره ينفرون منه 
ويحملون عليه ويؤلبون عليه الامراء والحكام حتى نفى أكثر من 
مرة وحرقت كتبه وفى ذلك جعل ينشد شعرا : 


فان تحرقوا الترطاس ¥ تحرقوا الذی تضمنه القرطاس » بل هو فی‌صدری 
یسیر معی حیث ارتحلت وان اقم اقام معی حتی آغیب فی قسبری 

ولا کن ابن حزم قد نشا فی آحضان الوزارة و ( السياسة ) 
فلقد ناله من تقلب الاحوال السياسية ما ناله واصحللى بنار الفتن 
والقلاقل السياسية التى توالت على الانداس فى عصره ء وأذا كنا 
قد ذكرنا آن حياة البغدادى تميل الى الاستقرار والمتام عفان ابن 
حزم رابا أو مضطرا ‏ كان داثم الترحال والتتقل » فلم یکن 
يستقر بمكان معين فترة من الوشقت حتی پرحل عنه آلی غیره رم ۰ 


(؟) ابن حزم : طوق الحمامة ص ٠۰‏ وما يمدها ء 

(±) باوت معجچم الادياء E‏ ص ۲٤2١۷‏ ۔ ا٤۲‏ ۰ 

° ١٤٤ این بسام : الذخيرة  المحلد الاول من السم الاول ص‎ )٥( 
٠ وما يعدها‎ ٠١١ انظر » طوق الحمامة ص‎ )٩( 


۳ — 


ولاین حرم مؤّلفات ومصئفات عدنده ْ حتی قىل أن مباخ 
تواليفه فى الفقه والآصول والحديث والسندات واللل وانتحمل 
وسار امصنفات فی التاريح والاآدب وألاتساب والرد على العارض 

E‏ الصادع والرادع ټ 

٠ التلخيص والتخليص‎ - ٤ 

اا واا 

۸ س الفصل فى الل والاأهواء والنحل وهو الكتات الذى نحن 
يیصدده ۰ ولفقد توفی الامام ابن حزم کی شعيان عام 0٤د‏ ء 

وينتمى ابن حزم الى اذهب الظاهرى »ء حيث كان علما عليهء 
آحد مذاهب الفقه والكلام + والظاهرية أصلا مدرسة فقهبة أسسها 
داود بن على الاصفهانى الظاهرى ( ت ١۲۷ه‏ ) ر ويعقبر أبن حزم 
هو الوٴّسس الثانى لها ء ويرى أصحاب هذا اذهب ضرورة التمسك 
الشهر ستانى : ان أصحاب ( الظاهر ( لم بحوزوا القاس الاحتماد 


(۷) الولف بصدد حراسة عن الذهب الظاهرى فى طور النشآة ) ٠‏ 


س (٤‏ س 


فى الاحكام ء وقالوا : الاصول هى الكتاب والسنة والاجماع فقط ء 
ومنعوا أن يكون القياس أصلا من الاصول ء وقالوا : أن أول من 
قاس ابلیس « قال آنا خير منه خلقتنی من نار وخلقته من طین » 
( الاعراف  ٠۲‏ ) وظنوا آن القياس آمر خارج عن مضمون الكتاب 
والستنة رم ء 

وتقف الظاهرية عند حدود ( ظاهر ) النص » فقول الله تعالى 
یجب حمله على ظاهره مالم يمنع من حمله على ظاهرة نص آخر آو 
اجماع أو ضرورة حس ر١‏ + وهنا ينبعى ملاحظة آن ابن جرع يکثر 
من استخدام هذا التعبير ( ضرورة الحس ) الذى لا يعنى بهمايفمم 
عند الفكرين والفلاسفة من جملة الحواس بل يقصد به ( بداهة 
العقول ) أو رجاحة الفطرة السليمة والسديدة ء ونلاحظ أن جمله 
ما يذهب اليه أهل الظاهر مستمد فى كلياته وتفصيلاته من ( النص ) 
الدينى ولا شىء غير ذلك ء بقول امن حزم : انه لولا النص الوارد 
بتسمیته تعالی بانه حی وقدیم وعلیم ما سمیناه بشیء من ذلك ۰ 
وترى الظاهرية آن ( الوقوف ) عتد النص فرض ء ولو كان مناك 
نص حتی فی نسمیته تعالى جسما لوجب عند الظاهرية القولبذلك 
وکانوا حینئذ يقولون انه لا کالاجسام ء کما هو الحال فی کونه علیما 
وقدیرا وحياً ر( ء 


ويدافع الظاهريون بقوة عن عقيدة التوحيد ويثبتون لله تعالى 
ما آثبته لنفسه دون تآويل آو تمثيل » وآما ما جاء من صوص بصدد 


(۸) الشهر ستانی : الال والنحل جا ص ٩‏ ۰ 
)٩(‏ اين حزم : الفصل جا ص ٩1‏ ۰ 
)٩°(‏ نم ص ٩۳‏ ۰ 


س 0ع س 


اليد والوجه والعين والتجلى للجبل وغير ذلك من الصفات الت 
کی ا « فجميع هذه النصوص وجوه ظاهرة بينة خارجة 
على خلاف ما ظنوه وما قالوه » ا٠‏ ء ونلاحظ أن الذهب. الظاه/ٌى 
اختص ا أحدهما نفى القاس ء ولقد وافقهم فی ذلك بعض 
العلماء والشسعة الامامية الذين نفوا القياس والحمل على النصوص 
كما ذهب الظاهرية * والامر الثانى نهم كما سيقت الاشارة 
كلاما وفقها لا باخذون الا بظواهر النصوص ٠‏ ويتضح ذلك من 
خلال مسلكهم الظاحرى فى الرواية وغى النسخ وقى فهم النصومر 
واستنماط الاحكام منها الى آخر ذلك من السائل التى يتضح من 
خلالها ( انمج ) الخلاحرى ؛ ۰ 


وأما مصادر التشريع والاحكام والاستتباطات فيقول أبن حزم 
ييا. : ان « الاصرل التى لا يعرف شىء من الشارع الا منها 
اربع » وہی نص القران »> ونصس کلام رسول أله ا الذى اتما 
هو عن الله تعالى مما صح عنه عليه السلام ونقله الثقات »آوالتواتر 
واجماع جمع علماء الامة » ودليل مما لاأ يحثمل الا وها 


وأاحدا ¢ ر( »+ 


mama 


ويأثى الفقه الاهرى منكرا ( تعليل ) النصوص ومخالفا فى 
ذلك ما ذهب اليه جمهور الفقهاء ٠‏ فلقد نظر جمهور الفقهاء الى 
النصوص على نها ( معقولة ) انى ء شرعت أحكامها لاغراض 
ومفقاصد تنظلیم أحکام الدين والدنيا »> وينتفع بها ألعباد فى عاجل 
أمرهم وآجله + وان مجموع هذه النصوص يستنبط قواعد كلية 


(۱۱) ئم ص ٩٩‏ ° 
)١۲(‏ الاحكام لاصول الاحكام جا ص ٠ ۷١‏ 


چ س 


تندرج تحتها جزئيات كثيرة ء وبذلك تتسع الشريعة لكل أحوال 
إالعباد وأحداثهم » وذلك لان النصوص تتناهی والحوادث لا تتناهیء 
فلايد أن تستخرج علل الاحكام المعقولة ليكون القياس بيتها ء أما 
الظاهرية فيرون آن النصوص معقوله المعنى ( فى ذاتها ) » آى 
آنها فى الجملة لصلحه العياد ء ولكن كل نص يفتصر على موضوعه 
لا متجاوزه بولا ینکر فی‌علة مستنبطه منهءولذلك فانالخأهرية‌ينفون 
السيبية فى الشرائع مالم يكن السبب منصوصا عليه ء 


يقول ابن حزم : « لسنا نقول : ان الشرائع كلها لاسياب > 
بل تقول : ليس متها شىء لسبب الا ما نص عليه آنه لسبب » وما 
عدا ذلك فانما هو شىء آراده الله تعالی الذى يفعل ما شاءءولانحرم 
ولا فحلل ولا فزيد ولا ننقص »ء ولا نقول الا ما قال رينا عز وجل 
ونيينا نار ء ولا نتعدى ماقالا » ولا نترك شيا منه ء وهذا هو 


الدين امحض الذى لا بحل لحد خلافه ولا أعتقاد سواه ) ر٣‏ » 
كتاب ( الفصل ) › 1 تتحلیل نقدی : 
١‏ س الكتاب من حبت الشكل : 

ان الكثاب الذى بين أمدىتا مختلف من حىث الشک أو بالاحری 
( المنمج ) عن الكتابين السابقين : المقالات للاشعرى » والفرق بين 
ألفرق للیعدادى ٩‏ وآول هذه الاأختلزفات الانتماء ) المذهى ( فاذا 
کان مذهب ( الظاہر ) الذی ینتمی اليه ابن حزم يقترب كثيرا من 


با اليغدادى التزاما ( حادا ) » الا انه كانت هنات فى النهاية 


(۲) ن*م ج۸ ص ۱۰۲ ° 


.۷ س 


( حدود ) فاصلة بين المذهبين ٠‏ وثأنى هذه الاختلافات رلجعة 
الى اخثلاف طریقه ( العرض ) والتناول الى حد كير ء وما ثالث 
هذه الاختاإفات فهو رتد الى اسلوب ') الجدل ) الزائد اثذی کان 
یستخدمه ابن حزم ء٤‏ بصورة للم تكن معهودة عند كل من الاإشعرى 


يقع كتاب ( الفصل ) فى خمسة أجزاء متوسط كل جزء منهاحوالى 
ماک وخمسين صفحه من القطع الكير *» آما عن النهڄ الذى سلكه 
أبن حزم فيما نقارته بمناهج البحث المعاصر فهو مأ يمكن أن يكون 
انمج التحليلى التقدى القارن » مع الاهتمام الفاق با لمساجلات 
الجدلية مع الخصوم ‏ 


أما عن ( خطة ) ابن حزم البحثية فهو يذكرها فى حدر الكاي 
متضمنة ( العاية ) من الدراسه عنده وذكر وجه ( الاضافة والتميز ) 
عمن سواه ٠‏ يقول ابن عزم .بعد الحمد لله والصاة على رسوله 
رت : آما بعد » فان کئیرا من الناس کتبوا فى افتراق الناس فى 
دياناتم ومثالاتهم کتبا كثيرة جدا ء فيعض أطال وأسهب وأكثر وهجر 
( أى خلط بين الكلام ) واستعمل الاغاليط والشنب وهو تمي 
الشر ) فكان ذلك شاغلا عن الغهم قطعا دون العلم ٠‏ وبعض أحذف 
وقصر » وفلل واختصر واضرب عن کثیر من قوی معارضات ‏ أصحاب 
اغالات ٠‏ فكان فى ذلك غير منصف انفسه فى أن يرضى لها :فى 
الحبن فى الابانه » وطالا أخصمه فى أن لم يوفه حق اعتراضه › 
وباخسا حق من قرا کتابه اذ لم ينه عن غيره ٠‏ وهم الا نحلة 
القتسم عتد كلامه تعقيدا يتعذر فهمه على كثير من آهل الهم ٠٠‏ 
وحلق على المعانی من بعد حثی صار ینسی آخر کلامه آوله + واکٹر 
هذا منهم ستائثر دون فساد معانیهم »> فکان هذا .منهم غیر.محمود 


س E۸‏ س 


فى عاجلة وآجله ء فجمعنا كتابنا هذا » مع استخارتنا الله عز وجل 
فى جمعه » وقصدنا به قصد ايراد البراهين النتجه عن القدمات 
الحسية أو الراجعة الى الحس من قزبم آو من بعد على حسب 
قیام البراهين التى لا تخون أصلا مخرجها الى ما آخرجت نه وآلا 
يصح منه الا ما صممت البراهين المذكورة فقط » اذ ليس احق 
الا ذلك ء وبالغنا قى بيان اللفظ وترك التعقيد ر ٠‏ 


والحقيقة آن ابن حزم كما قال عن نفسه فاسلويه بليغ » وعبارته 
عرب عن أبن ر المفكر والادىب + ولكننا نالاحظ س رغم کل 
ذلك نعمة من التعالى تغلب على آسلوبه وطريقته ة وييدو أن 
ست هی کما یلی : 

۲ س القائلون باثبات الحقائق الا أنهم قالوا ان العالم لم 
بزل وأنه لا محدث له ولا مدير ء 
لم زل ٠‏ 

۽ القائلون باثبات الحقائق ولكتهم اختلفوا » فقال بعضهم 
ان" العالم لم بزل » وال يعضهم هو محدت » واتفقوا! على أن 
مدبرین لم يزالوا وآنهم أكثر من وأحد واختلفوا فى عددهم + 


)١(‏ ابن حزم : الفصل فى اللل والاعواء والنحل ج۷ ص ٩‏ نشرة عبد 
الرحمن خذيقة ء 


س 4۹ ب 


ه - القائلون باثبات الحتائق وآن العالم محدث وأن له خالقا 
واحدا لم پزل وأبطلوا النبوات كلها ء 


٦‏ الاين باثیات س وان حالم م ود وأن له خالقا 
ا ياء ليم الام وآنكروا يعضهم ٠‏ 

ونلاحظ من خلال هذا( التصنيف ) المنهجى والوضوعی الراسع 
كيفية الانتقال ا لمنطقى من قسم الى قسم ١‏ وهذا يدل على براعة 
ابن حزم فی کیغیه تقسیم | اوضوعات وتیویها ووضعها فی اطارما 
معرفة جذوره »> ومحاوله أستنباط الحقیقة فی کل مذهب ناف 
ذلك عرضه المتاز لعقائد أصحاب الديانات الاخرى خاصة 'اليهودىة 
والمسيحية ء واين حزم فوق هذا وذاك قوى الحجة ¿ عليم البرهان 
E‏ 
و ياطلا ) ۰ 


الذى برفض ( تید والب قى وایند 2 ¢ 
جد آن التاويل فى هذه ( اللحظة ) أجدى وآحدر ء 


ويتناول ابن حزم فى الجزء الأول من الكتاب عددا من آصحاب 
الاهواء والال السابقة على الاسلام ويتعرض بالرد على كل 
( دعاواهم ) « ويستكمل ابن حزم فى الجزء الثانى جملة الخلاف 
بين النمارى والمسلمين ویرد على اعثراضات ا < 


— e 


حزم فى تتاول فرق آهل الاسلام وبيان مذاهبمم ٠‏ 


آراء تاك الفرق ويستعرض فى اسلوب جدلى مقأرن (.كيفيه ) 
اختلافهم حول بعض ( الفروع ) ومدى ذلك الاختلاف ٠‏ 


۲ .م الكتاب .من حيث الوضوع ( القضايا الثارة) : 


يشير .كاب ( الفصبل ) كثيرا من القضايا الرثيسية والفرعية > 
ولکتئی هنا سآختار بعض تلك القضايا التى .( أحسبها ) ,رگيسيه من 
جهة » وتكاد تكون ( خاحة ) بكتاب الفصل من جهه آخرى ٠‏ 


١‏ س من القضايا "الرثيسية التی .آرى آن الکثاب يثيرها جى 

حدیثه (٬عن‏ ) 'الیمود آو حدیثه ( مع ) الیمود * يقول أبن ٥زم‏ 
فی عرض نقدی راشع رى : ان أهل هذه الله من اليهود موافقون لذا 
فى الاقرار بالتوحيد ثم بالنيوة وبآيات الانبياء غليمم السام » 
وبنزول الكتب من عند الله عز وجل » الا آنهم فارقونا فى بعض 
الانبياء عليهم السلام دون بعض ٠‏ وقد افترق اليهود على خم 
فرق وهى ( السامرية ) وهم لا يعرفون حرمه لبیت القدس ولا 
يعظمونه » ولهم توراة غير التوراة التى بأيدى سسائر اليهود » 
وییطلون کل نبوة کانت فی بنی اسرائیل بعد موسى عليه السلام 
ولا يثرون باليعت .وهم ألشام .( ,والصدوقيه ) ونسبوا الى رجل 
يقال له صدوق » وهم بقولون من سائر اليمود ان العزير هو ابن 
لله > تعالى الله عن ذلك .وحم باليمن ء ( والعنائية ) وهم أصحاب 
عانان الدو ادى .العهوردى »> وقولهم انهم لا بتعدون راشع 'التور اة 


س ١٣ي‏ سہ 


وما چاء فى كتب الانبياء عليهم السلام ء ويتبرعون من قول الاجيار 
ویكذبونهم » وهذه الفرقة بمصر والعراق والشام وهم من الاتدلس 
بطليطله وطليبره ء ( والربانية ) وهم الاشعفية ء وهم القائلون 
بآقوال الاحبار ومذاهبهم وحم جمهور اليهود ء ( وائعيسوية ) وهم 
آصحاب آبی عیسی الاصپهانی وهو رجل من اليهود كان بأصيهانء 
وهم يقولون‌پنبوة . بن عردم و مهد ړ»ويقولون أن‌عیسی بده 
اه عز وجل الى بني | برائيل على ما جاء فى الإنجيل » وآنه أحد 
آنبیاء پنی اسرائیل » ویقولون ا ی ا لته تعالی 
بشبراگم القرآن الى بنى اسماعيل عليهم السلام والى سار العرب ء 


ثم انقسم اليهود الى قسمين » فقسم آبطل التسج ولم يجعلوه 
ممكنا > والقسم الثانى أجازوه الا أنهم الوا لم بقع * وعمدة 
حجه من آبطلٌ النسخ آن قالوا أن ا د 
بالامر ثم ينهى عنه » ولو كلن كذلك لعاد الحق باطلا ء والطاعة 
معصية » والباطل حقا والمعصية طاعة » ويقول ابن حزم : لا نعلم 
لهم حجة غير هذه » وهى من أضعف ما يكون من التمويه الذى لايقوم 
على سياق »ء لان من تدیر آفعال اله کنها وجمیع أحکامه و آثاره 
تعالی فى هذا العالم » تيقن بطلان قولهم هذا ٠‏ لان الله تعالى يحيى 
ثم یمیت ثم يحيى > وينقل الدولة من قومآعزة فيذلهم الىقوماذلة 
فيعزهم ويمنح من شاء من الأخلاق الجبنة والقبيحة ؛ لا يسال 
عما يفعل وهم باون *. 


ویستطرد ابن حزم فی جوار جدلی قوی آ والبيان فيقول 
لهڙلاء : ما تقولون فيمن كان قبلكم من الامم المقبول دخونها فيكم 


۰ الفصبل جا ص ۸۲ ,وما بعدجا‎ . )١( 


٢ 


اذا غزوکم 6 ليست دماۋهم لکم حلال و حقا وفرضا وطاعة ؟ 
ولايد من نعم ( ونلاحظ هتا طريقة الالزامات المفحمة الثى ينهجها 
ابن حزم فى سائر حواره مع الخصوم عقيدة أو فكرا ) ء فيقا 
لهم : فان دخلوا فی شریعتکم » آلیس قد حرمت دماؤهم وصار 
ولابد من نعم ء فيقال لهم : ثم ان عدوا فى السبت وعملوا ء اليس 
شد عاد قتلهم فرضا بعد أن کان حراما ؟ فلاید من نعم ء وهذا 
اقرار خلاهر منهم بیطلان قولمم » واثبات منهم ا آنکروه مر ا الحق 
معو د باطار والامر دعود فهبا » وان الطاعة تعود معصة وهکذا 
القول فی جمیع شراگهم . 

ویستطرد ابن حزم معترضا على منكرى ( النسخ  )‏ بان 
( ثوراتهم ) فيها ( البداء ) رم الذى هو أشد من النسخ » وذاك 
ان فيما ان الله تعالى تال لموسى عليه السلام سأهلك هذه الامة 
( آی ينی ! سرائيل ) وآقدمك على آمة أخرى عذليمة ء » فلم یزل موسی 
يرقب الى الله ثعالی فی ( أن لا يفعل ذلك ) حتى آجابه وأمسك عنهمء 
وهڏا هو اليداء دحبنله والکذب المنفيأن عن انه تعالی ۾ لاه دکر 


(۲) يقول تعالى : « وما ننس من اية أو نفسها نذأت بخير منها أو مثلها » 
( البقرة - ٠١١‏ والتسخ لغة معناه الازالة أو النقل » وهو فى الشرع 
ازالة مثل الحكم الثابت بدلالة الشرع بدليل اخر اشرعى '» لى 
وجه لولاه لثبت ولم يزل مع تراخيه عنه ولقد أقر معظم السلمين 
النسخ وآمثاله من الإافقار سعد الاغناء والامراض بعد الاعفاء » والامانة 
يعد الاحداء * 

(۴) للبداء عدة معان : فهناك البداء فى العلم وهو أن يظهر له سبحانه 
خلاف ما علم » والبداء فی الامر وحو آن یأمر بشیء ثم یأمر بعده 
بخلاف فلك ( انظر ء الشهر ستانی : الال والنحل جا ص '٠*۹‏ 


ب ٣٣ي‏ س 


الزمان من الغرس خداما ابيته ٠‏ وذلك ‏ فيما يذكر ابن حزم 
هو النسخ بعينه لان التوراة موجية أن لا يخدم فى البيت الندس 
فعلی آی وجه آنزلوا هذا القول من ( أشعيا ) فهو نسخ نا فى ألتوراة 
على كل حال ء وآما فى الحقيقة فيما يرى ابن حزم فهو انذار بالامة 
الاسلامية التى صار فيها الفرس والعرب وسائر الاجناس فى 
ا ماحد بست ال)قدس ودره التی ھی یوت الله تعألی + 


وما الطائغة الاخرى من البهود والتى أجازت النسخ الا أتيا 
صحة نبوة موسى عليه السلام ووجوب طاعته ؟ فلا سبيل الى أن 
بوا سىء غر آعلامه وبراهینه واعلامه الظاهرة » فيقال لهم حیند 
اذا وحی تصدیق موسی والطاءة لامره Ul‏ ظهر من احاله الطيائعء 
فلا فرق بینه وبين من آثى بمعجزات غيرها » وباحالة لطبائع أخر + 
وبضرورة العقل يعلم کل ذی حس ( وهنا تری آن ابن حزم یقصد. 
ذی ذهن راجح وفطرة سليمة ) أن ما أوجبه لنوع فاته وأاجب. 
موجبة تصدیق من ظهرت عليه فوجوب تصدیق موسی وعیسی ومح 
ا واجب وجوبا مستویا »> ولا فرق بين شىء منه بالضرورة ء 
وقد نبه الله تعالی على هذا البرهان بقوله : ر ولا تجادلوا آهل ' 
الکناب الا بالتی ھی أحسن الا الذين ظلموا منهم وقولوا آمنا بالذی 
فنص تعالى على أن الايمان بالاله الباعث لوسى هو الايمان بالاله 


س عض س 


٣‏ قضية رئيسية آخرى أرى آن كتاب ( الفصل ) يتناولها 
فی تحلیل دقیق وبفهم تام بکل جوانبها وملابساتها ‏ تلك هی قضیه 
( اعتقادات النصأرى بين الانجيل والكتب الاخرى رن * يقول أبن 
خو ان الارن وان کا اع كاب و بى الا ته 
السلام »> شان چماهیر هم وفرقهم لا یقرون بالتوحىد مجردا یل 
یتتولون بالتثلیث. ه والنصارى فرق منهم آصحاب آریوس وکان‌قسیسا 
بالاسكئدريه » ومن قوله التوحيد المجرد » وأن عيسى عليه السلام 
عيد مظوق وآنه كلمة اله تعالى التى بها خلق السموات والارض ء 
وکان على زمن قسطنطين الاول الذی کان على مذهب آريوس هذا 
وهو آول من تنصر من ملوك الروم + ومنهع آصحاب بوس الشمشاطی 
وكان يطريركيا بانطاكيه قبل ظهور النصرانية + وكان قوله التوحيد 
اجرد الصحيح » وأن عيبسى عبد الله ورسوله كأحد الانبياء عليهم 
السلام » خاقه الله تعالی فی بطن مریم من غیر ذکر ٤‏ وآنه انسان 
ل الهية فيه » وكان يقول لا آدرى ما الكلمة ولا روح القدس ء وكان 
منهم آصحاب, مقدونيوس وكان بطريركا فى القسطنطينية بعد ظهور 
النصرانية وکان من آقواله ان عیسی عبد مخلوق انسان ہنی کسائر 
الأنبياء عليهم السلام وهو روح القدس وكلمة الله عز وجل . 


ویذکر ابن حزم آن هذه الفرقة الاخيرة قد بادت وعمدتهم 
وابن وروح القدس كلما لم تزل » وآن عيسى عليه السلام اله شام 


u (0 gima 


که واتسان تام كله ليس آخدهما غير الأخر > وأ ألافسان مئه هو 
الذى صلب وقنل.٠‏ وان الاله منه ام ننله ی۶ من ذل »› ون مریم 
ولدت الاله والانسان تعالى الله عن کفز هم > وھی مدهب جمیہ 
هاري فا والادلي رحو اكا روات ا ) 
ولدت. الانسان » وان اله تعالی لم يلد الائسان .و انما ولد الاله.4. 
قعالی اله عن کقرهم, »> وتمثل آراء هذه الفرقه مذهب. جمهور العر أ 
وفارس وخراسان » 


(. وقالت اليعقوبية ) ان المسيح هو اله تعالى نفنه ء وأن اله 
تعالى عن عظيم كفرهم ‏ مات وصلب وقتل » وأن العائم, تى 
ثلائة آيام بلا مدير والفلك بلا مدہر ٭ ثم قام ۔ورجی رکما کان,» وأن. 
الله تعالی عاد محدٹا وآن الحدث عاد قدیما وآنه تعالی هو .کان فی. 
بطن مريم محمولا به ٠‏ ويمثل هذا مذهب آهل مصر والتوية ٠‏ 

ویرد. ابن حزم.علی هذه الذاشب جمیعا؛بحجه ولسان حاد ر ٤‏ 
ویذکږ آنه لولا آن ‏ الله . تعالی , وصف قولهم. فی کثابه-ء حيث بقنول 
تعالى : « لقد كر الذين قالوا ان الهو المسيح بن مريم » ويقول 
حاكيا. عفهم : « أن اله ثالث-ثلاثة » واف يقل تعالنى : « آأئت قلت 
للناس اتخذونى وأمى الهين من دون. الله » يقول أبن حزم نولا أن 
هذه الاوصاف.وردت فى القرآن ا ائطلق لسان مؤمن بحكاية هذا 


القول العظيم الشثيع ء 


(ه) وهو الذی قیل فيه آنه کان غی الحق آحد من سيف الججاج: 
ين دوسقه الثقفى ٠‏ 


کے 


ويرد ابن حزم على ( اليعقوبية ) فيقول انها فرقة نافرت العقل 
والحس منافرة وحشة تامة »ء لان الاأستحالة نقله » وانئقله 
والأستحالة لا يوصف بهما الأول الذى لم يزل » تعالى عن ذلك 
علوا كبيرا » ولو كان كدلك لكان مخلوقا ء والمحدث يقتضى محدثا 
خالقا له » ویکفی من بطلان هذا القول دخوله فى باب المحال والممتتع 
الذى قد آوجب العقل والحس يطلانه ء ولیس فى باب الحال 
أعظم من آن یکون الذی ئم یزل یعود محدثا لم یکن ثم کان ء ويلزم 
هؤلاء القوم أن يعرفونا من دير السموات والارض وآدار الغلك 
هذه الثلاثة أيام الى كان فيها ميتا > تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا ء 


ثم یتال للقاثلین بآن الباری ثعالی ثلاثة آشیاء : أب وابن وروح 
القدس ء أخبرونا آن هذه الاشياء لم تزل كلها > وأنها مع ذلك شىء 
واحد ٠‏ وان كان ذلك كما ذكرتم » فبآی معنی استحق أن ڀکون 
أحدها يسمى آبا والثانى ابنا » وأنتم تقولون ان الثلاثة واحد > 
وآن كل واحد منها هو الآخر ء فالآب هو الاين » والاين هو الأب 
وهذا هو عين التخليط ء وانجيلهم بيبطل هذا بقولهم فيه : ساقءد 
عن یمین آبی ء وبقولهم ځیه ان القبامة لآ يعلمها الا الاب وحده 
وآن الابن لا يعلمها » وهذا يوجب أن الابن ليس هو الاب ٠‏ وان 
كانت الثلائة متغايرة ‏ وهم لا يقولون بهذا _ فيلزمهم آن يکون من 
الضعف آو من الحدوت أو من النقص ما وجب به آن يخط عن درجه 
الاب ء والنقص ليس من صفة الذى لم يزل ء 

وذکر بعضهم آنه لا وجب آن یکون الباری تعالى حيا وعالا 


وجب ن يکون له حیاة وعلم » فحیانه هی التی تسمى روح القدس 


— E۷ س‎ 


ویذکر این حزم أن هذا من أغث ما يكون الاحتجاج ء لان 
الباری تعالى لا يوصف بشىء من هذا من طريق الاستدلال ء 
لكن من طريق السمع خاصة ء ولا يصح لهم دليل لا من أنجيلهم ٠‏ 
ولا من غيره من التب آن العلم يسمی أبنا » ولا فى كتبهم آن علمٍ 
الله هو اينه » وقد ادعى بعضهم آن هذا تقضيه الله اللاتينية من 
آن علم العالم يقال فيه انه ابنه ۰ 


ویرد ابن حزم بآن هذا باطل وظاهر الكذب ء لان الانجيل انذى 
کان فيه ذكر الاب والابن وروح القدس لا يختلف أحد الناس فى 
آنه انما نقل من العْة العبرانية الى السريانيه وغيرها ء فعبرعن 
تلك الالفاظ العربانية بما كان فيه ذكر الاب ولابن وروح القدسء 
ولس فى اللغة العبرانية شىء مما ذكر وادعى ٠‏ وان كأنوا ممن 
بقولون يتسمية البارى عز وجل عن طريق الاستدلال ء فقد أسقطوا 
صفة القدرة » اذ ليس الاستدلال على كونه عالما بأصح ولا أولى 
من الاستدلال على کونه قادرا ء 


البهود والنصارى بل مع غيرهم من آأصحاب الال الاخرى مستخدما 
أسإوب الجدل العقلى المقنع » والالزام البرهانى الخحم ٠‏ 


رابما 
اعتقادات فرق المسلمين والمشركين 
لفخر الدين محمد بن عمر الرازى 


۳١ 


عن الرحل : نشاته وزمانه : 


هو الامام الكير شيخ الاسلام »> الاصولى » المتكلم ألمناظر 
المغسر »ء صاحب التصانيف الشهورة فى الافاق » الخطية فى سوق 
الافادة بالاتفاق » أبو عبد اله محمد بن عمر بن الحسين ين على 
التمیمی »> البکری » القرشی ١‏ الطبرستانی » انرازى انولد » ا لقب 
يفخر الدين » المعروف بابن الخطيب دلالة على أبيه الذىكانقأضا 
وخطييا فى الرى ٠‏ ولد فى اليوم الخامس والعشرين من رمضان 
سنه آربع وأربعين وخمسمائة من الهجرة (» * درس فخر الدين 
الغقه الشافعى على أبيه وتعلم سائر علوم الدين بعد أن آتم حفط 
القران الكريم كما تعلم على آبيه أصول الذهب الاشعرى ء 
وظل یتعلم عليه الی آن مات آبوه ویذکر الرازی فى كتابه المسمى 
( تحصيلى الحق ) تسلسل ( التلقيات ) وتتبع الجذور + حيث تلقى 
هو علم الاصول على آبيه ضياء الدين عمر » وولده على آبى القاسم 
سلیمان بن ناصر الانصارى » وهو على امام الحرمين ابی العالىء 
وهو على الاستادذ آیى اسحق الاسفرايينى ء وهو على الشيخ آیی 
الحسن الباهلى » وهو على الشيخ أبى الحسن الاشعرى الناصر 
لذهب آهل السنة والحماعة ٠‏ وبقال ان الرازى كان يحفظ الشامل 
فى أصول الدين لامام الحرمين » والمستصف فى آصول الققه للغزالى 
راد ى القن الخري ن ودغن ااا اا و ع 


)١(‏ السبكى : طبقات الشافعية جه ص ۲۲ » الصفدى : الوافى 
بالوفیات ج٤‏ ص ۲٤۸‏ ۰ 


(۲) الرجع السابق جه ص ۲٥‏ * 


— NY 


العلماء واتصل بالسلاطين والامراء »> ساعده على ذلك سعة علمه 
وثراء معرفته وثقافته وبراعته فى ( فن ) النقاش والجدل مع الحصم 
يقول الصفدی عته : انه اجتمعت له خمسه اشياء نم تجتمع لعيره: 
وهى سعة العبارة فى القدرة على الكلام ء وصحة الذهن » والاطلاع 
الذى ما عليه مزيد ء والحافظة المستوعبة ء والذاكرة التى تعينه 
على ما یریده فی تقریر الادله والیراهین (» ء ولقد سمح له (زمانه) 
آن. يستوعب جميع الثقافات وآن ينهل منها ء وكان الرازى _ كما 
كان ابن حزم حاد الطبع سليط اللسان ء لا يراعى مناظريه قدرا 
مما جطه کثیرا الاعداء وریما کان هذا سر اثارته التاس فی کل ملد 
نزلى فيه .: معټزله وما تريدية بوكرامية وشيعة ء وللرازى مصنفات 


كثيرة منها : 


١‏ س تفسير القرآن الكريم ء المسمى ( بمفاتيح اليب ) وهو 
موسوغه ضخمة » ترجع اليها شهرة الرازى ولقد أفرد الرازى اتفسير 
الفاتحة وحدها مجلدا كاملا ء وينهج الرازى فى تفسيره القرآن 
نھچا لم يسبق اليه بعد كشاف الزمخشری ‏ حيثءضمن هذا 
التقسير كثيرا من التأويلات العقلية والاراء السكلامية بوالمذاس 
الفلسغية ءمما جع کثیرا من خصومه ببحملون عليه بسبب ذلك » اذ 
الايد أن ينظل القراآن «بقداسته بعيدا عن هذه ( المتاهات ) الجدلية 
والالزامات العقلىة ء 


(۴) الوافی بالونیات ج٤‏ ص ٠ ۲٤۸‏ 


١٣ س‎ 


_ کتاب الاریعین خی أصول الدين ء 
۳ س قهاية العقول فى دراية الاصول ( مخطوط > وعنه نسخة 
مدار الكتب المصرية ) ۰ 
ع محصل آفکار اتقدمين والتأخرين ء 
٦‏ س کتاب ټهذیب الدلائل وعىون ا مسال + 
VV‏ 'الماحث ألأشرقة ٠‏ 
۸ س لوامع الببتأت ء شرح اسماء . الله تعالی و آلصغات » 
٩‏ س اعتقاأدات فرق السلمين والمشركن ء وعو الكتاب الذى 
بحن بصدده ء 
رحلة ( الانسأن ) من الحياة آلى الوت ! 
نهاية اقدام اإعقول عقال يو .وأكثر سعيى المالين ضال 
فارواحنا فى وحشة من جسومنا يو وحاصل دنیانا آژی ووبسال 
ولم نسنغد من بحننا طول عمرنا ې سوی آن جمعنا فيه قيل وقال 
وکم من جبال قد علت شرفاتها ږو رجال فزالوا والجبسال جبال 
وکم قد رآینا من رجال ودولة پے ن فبادرؤا جمیعا - مزعجین وزالوا! 


س ۳۴ي س 


اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ( تحليل نتدى ) : 
١‏ س الكتاب من حيبت الشكل : 


يعتبر الكتاب صغير الحجم نسبيا اذا قيس على الكتب 
( الموسوعية ) الآخرى > ولكنه عظيم النفع والغاثدة بما يعرضس 
وكفية ما يعرض +۰ 'ويقح الكتاب فى عشرة آبواب تتضمن تنأول 
مذاهب الفرق الاسلامية والفرق غير الاسلامية ء بطريقة موضوعية ‏ 
وآسلوب علمى جاد » وحيدة منشودة قدر الطاقة ء ونلاحظ أن الختاب 
جاء قرب ما يكون الى كتاب ( التالات ) للاشعرى من حيث التناول 
( المسالم ) ولكنه يختلف عن الكتابين الاخرين : الفرق بين الفرق 
للبغدادى ء والفصل لابن حزم الانداسی + فالرازی بؤثر آلا 
( يتدخل ) فى سياق العرض » وبالرغم من آن الرازى يلزم الاسلوب 
الجدلی فی کثیر من کتاباته » ولم یسلم من منهجه هذا حتی تفسیره 
للقرآن الكريم ء آقول بالرغم من ذلك الا آنه ( هنا ) يلتزم طريقة 
التثاول ( المحايد ) والعرض الموضوعى + آما منهجه فى هذا الكتاب 
فهو ما يمكن أن نسميه منهجا تحليليا تاريخيا مقارنا ٠‏ والعبارة ' 
ا وا وو و و و ر 
والاسلوب منطفی فی العرض »> ویخاو الكثتاب من الحشو الزائد 
والجمل الانشائية المحَلَة با لمعنى ء واذا ما طالعتا الكتاب فاننا لاأ نكاد 
٠‏ نرى تلك المقدمة التى نتضمن الخطة ( البحثية ) الثى يذكر من 
خلالها كل مؤلف هدفه من البحث وأسلوبه فى الثناول والفرق بينه 
وبين الاخرين فيمايقدم عليه من دراسة آو بحٿ٬وربما‏ كان صغرحجم 
الكتاب دافعا للرازى الى ذلك ء ويكتفى الرازى بذكر هذه العيارة 
خی صدر کتابه : « هذا كتاب الفرق فى شرح أحوال مذاهب المسلمين 


_ ض٣‎ 


والشركين » وهو مرتب على عشرة آبواب » ر١‏ والکتاب على هذا 
النحو يمكن أن يعتبر متماسكا وله ( سياق ) يحافظ على التزامة ء 

أما اياب الاول : فهو فى سرح فرق المعتزلة وييان ما فيه 
یشسترکون ۰ 

وما الباب الثانى : فهو فى شرح فرق الخوارج ٠‏ 

وآما الباب الثالث : فهو فى فرق الروافض ء 

وآما الباب الرابع : فهو فى الشبهة » وآما الباب الخامس : 
فى فرق الكرامية ء 

وآما الباب السادس : فهو فى فرق الجبرية ٠‏ 

وآما الباب السابع : فهو فى المرجئة ٠‏ 

وما الباب الثامن : فهو فى أحوال الصوفية ء 

وآما الباب التاسع : فهو فى الذين يتظاهرون بالاسلام وان 
لم یکونوا مسلمین ۰ 

وأما الباب العاشر : فى شرح القرق الذين هم خارجون على 
الاسلام بالحقيقة وبالاسم ٠'‏ 


۲ - الكتاب من حيث الوضوع : 


ونحن نتحدث عن آی كتاب من كتب الفرق من حيث ما يطرح 
يمن موضوعات فننا نلإحظ أن هناك ) أتغاقا ( بالتاکید حول معظم 
الغرق وآسمائها وهم آرائها ء ولكن تتمايز هذه التب من حيث 


)١(‏ اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ص ۲١‏ نشرة طه عيد الرؤوف 
بهت ومصطفی الهواری 


ا — 


( اختلاف ( طريقه التىاول ٠ء‏ ولذا فاننى بصبدد حراسه "الحتاب من 
خلال الايا .الى يطرحها إو الفرق القى يستعرضها » اكتفى بذكر 
بعض الفرق التی لم آذکرها بصدد تتاولی للكتب الاخري الټى سيقت 
در استتها ۰ 


E‏ آوایئ E‏ .( الغضايا ( التى آراها تستحق للذدر هى 
قضية اختلاف ( الخوارج ) لی فرق *+ ویحصی الړازی غي کتابه 
) اعثتادات .فرق المسلمين والشرکین .) احدى :وعشرین خرقه هی 
التى تشسکل هن وحهة نذلرة قوام مذهبف انخوار ج .لجالا () *٭ 


ویقول الرازی عن مذهحبهم اجمالا إن « مناير فرقهم منففون 
على أن العبد يصير كأفرا بالذنب » وهم یکفرزون عنمان وعلیا رضی 
اله عنهما وطللحة والزيير وغائشة ‏ رضى .اله .عنهم بو معظمون 


وسأكتفى هنا بالاشارة الى بعض فرق الخُوارج وملخص قولها 
کما جاء .فی .کتاب ( 'الاعنقادات ) للرازی ١٠ومن‏ بين تلك انفرق 
فرقة ( المحكمية ) وهم الذين الوا .لعلى رإضبى :الله نعنه لما حم 
الحاكمين : ان كنت تعلم آنك الامام حقا فلم أمرتنا بانحاربة ؟ ثم 
اقل ا عة ا السبت وكروا فا ومغارنة وض اف عا 
ومن فرقهم ( الازارقة ) وهم آتباع آبى نافع راشد بن الازرق ء 
ومن مذهیهم آن قئل من خالفهم .۔جائز ٭ ومنهم النحدأت ) وهم 
أتباع نجدة بن عامر الحنفى » وهم يرون آن تل من خالفهم واجب» 
وأکثر الخوارج بسجستان على مقالته ٠‏ ومنهم -( للبيهسية ) آو 


* ااعتقادات فرق اللسلمين والمشركين ص ** وما -جعدها‎ )١( 


— NY — 


الميصمية وهم آتباع آیی بیهس هیصم بزر جابر » ومذهیهم أن من 
لا يعرف اله تعالى وأسماءء وشاصيل الشريعة فهو كأفر ٠‏ ومنهم 
) العجاردة: ) و آتباع e‏ الكريم بن عمرو » وعندهم أن سورة 
يوسف ليست من القرآن.لانها فى شرح العشق والعاشق والعشوق: 
ومثل. هذا لا يجوز عندهم آن بکون کلام اه تعالی + ومنهم 
( الصلتية ) آقباع بی عثمان ين آبى الصلت ء وعندهم آن.من دخل 
فی مذهبهم فهو مسلم » وانما يحكمون باسلام الاطفال من‌حین,لوغهم 
ومنهم .( الحمزيه ). و اتباع حمزة بن آدرك و يقطعون بان 
أطفال الكفار فى التار ٠‏ ومنمم .( الكرمية.) وهم أصحاب مكرم بن 
عبد اله الغيلى » وهم نقولون ان تارك الصلاة كافر » لا لانه ترك 
الصلاة بل لاته جاهل. باله تتعللى ٠‏ ومنهم (. الاباضية) وهم أتباع 
عبد الله بن آباض الذی ظهر فی زمن مروان بن محمد آخر ملوك 
بئى آمية ء ويثوم مذهبهم على آن مخالفيهم من آهل القيلة كقار غير 
مشرکین ومناکحتهم, جاثزة وجوارثتوم حلال » وأن مركب الكبيرة 
موحد ولنس مما » ون مرتكب الكبيرة: كافو بالنعمة وليس كافر 
اة » 


۽ القضبة الثانية فى افتراق ( المرجئة ) وجملة مذابمم ء 
ونلاحظ أن اخولة الاساسية التى شل بها المرجئة هى مقولة الايمان: 
ما هو ؟ وما علاقته بالعمل. آو علاقة العمل به ء وما حكم مرتكب 
الكبيرة ؟ وما موقفه من وعد الله للعاصین ؟ ء ولقد شسعل اأرجئة 
بهذه القضية فى عصر كانت مطروحة فيه بين أنواع كثيرة من الغرق 
المنشددة وغبر امتشددة » ومن ثم فأنهم کانوا امتجابة صادقه 
لحعصرهم واحتياجاته الفكرية ء 


~~ TA — 


ولقد كانت استجابتهم هذه على آنحاء مختلفة » لكنهم جميما 
كانوا يلتقون عند معارضة كل من الخوارج والمعتزلة ٠‏ آما اختلافهم 
مع الخوارج ففى تكفيرهم لرتكب الكبيرة وتخليده فى التار ء٤‏ وأما 
اختلافهم مع العتزله ففى اخراجهم مرتكب الكيرة من حطيرة 
الايمان ففى اخراجهم مرتكب الكبيرة من حظيرة الايمان ء والاختلاف. 
مع كلتيهما لوعيديتهما ولادخالهما العمل عنصرا أساسيا فى حقيقة 
الايمان ء 


ويذكر الرازى فى كتابه ( الاعتقادات ) أن المرجئة افترقوا على 
خمس فرق > أولهم ( اليوئسيه ) () ۾ وهم آتباع يونس بن عون 
النميرى وهم يذهبون الى آن كل خصلة من خصال الايمان ليست 
بايمان ولا ببعض ايمان مجموعها » وآن الايمان لا يقبل الزيادة 
النقصان ء 


ومئهم ( الخسائية ) وهم اتباع غسان الحرمى الكوفى وحم 
يقولون : ان الايمان غير ابل للزيادة والنقصان وكل سم من الايمان 
فهو ايمان ء ومنهم ( التومنية ) وهم آنباع آبى معاذ التومنى وهم 
يذهبون الى آنه لا يضر مع الايمان معصية ما ٤‏ وآن اله تعالى لأيعذب 
الفاسقين من هذه الامة ء ومنهم ( الثوبانية ) وهم آتباع آبى ثوبان 
بوهم يذهبون الى آن العصاة من السلمين يلحقهم على الصراط 
شىء من حرارة جوم لکنکهم لا يدخلون جهنم صلا ٠‏ 
( الخالدية ) وهم آثباع > وهم يقولون ان اله تعالی یدخل 
تار جهنم لکته لا يتركهم فيها بل يخرجهم ويدخلهم الجنة ‏ 


(۲) الرجع السابق ص ۱١۷‏ وما بعدها ٠‏ 


س ۳۹ سس 


۳ س القضيهة الثالثة التى يمكن آن تفرض نفسها على سياق 
النحث وھی اجدی موضوعات کتاب ( الاعنقادات ) للرازی > فھی 
فى شرح الفرق الذين هم خارجون على الاسلام بالحقيقة وبالاسمء 
ومن بين هذه الفرق -. مما لم نذكر فى تناولنا للكتب السايقة ‏ 
فرق ا)جوسی ۾ وهم يصفة عامه عبدة التار والقائلون ان للعالم 
أصلين : الور والظلمة ء والمجوس هم أقدم الطوائف » وقد نشآت 
الجوسية فى بلاد الفرس وكانوا بارعين فى علم التنجيم والغلك .“ 

ويعدد الرازى فرق ( المشركين (» فيذكر آول مأ يذكر منهم 
( الزرادشتية ) وهم آتباع زرادشت » وهو رجل من آهل آذر بيجان. 
ظهر فی آیام ( بشتاسف ) آحد ملوك الفرس العظماء » وأدعى التبوة 
فآمن به بشتاسف وآخلهر اسبندیار بن یشتاسف دين زرادشت فی 
العالم » وبين امجوس خلاف كثير الا آن الكل يتفقون على آن اله 
تعالى حارب مع الشيطان ألوف السنين » ولا طالت الْدة توسطت 
الملاتكة بينه وبين الشيطان » على آن يسلم اله تعالى العالم 
الى اليطان سبعه آلاف سنه يحكم ويفعل ما يريد » ويعد ذلك 
عهد أن يقتل اليطان ء ثم أخذت اللائكة سيفيهما منهماً > وقرروا 
بينهما أنه من خالف منهما ذلك العهد قتل بسيغه ء وكان هذا الكلام 
س فیما يذكر الرازى غير لائق تالعثلاء » ولكن المجوس متفقون 
على ذلك ء ونلاحظ هنا أن الرازى ازاء هذا المعتقد ( الفاسد ) اكتف 
بقوله : « غير لائق بالعقلاء » ولكننا لاحظنا آن ابن حزم مثلا کان 
سیغا بثارا فى وجه هذه المعتقدات ( الباطلة ) وكان أسلوبه حادا فى 
مناقشتهم والاعتراض على مذاهبهم ٠‏ 


(۴) ٹم ص ۱۳۲٤‏ وما يعدها ٠‏ 


— E+ 


ويتحدث الزازى بعد ذلك عن فرق ( الثتوية ) » والغأرق بين 
المجوس والثنوية آن المجوس يقولون ان النور قدیم آزلى وان 
الظلام مخلوق حادثة ٠‏ آما الثئوية فيقولون بازليه النور والظلام 
وبتساوقهماً فى القدم » واختلافهما فقط فى الجوهر والطبع والفعل 
والخير واكان والاجناس والابدان والارواح » وسموأً شوية نتو مم 
باثتين أزليين ء٠‏ ومن فرق الثنويه.( الانوية ) وهم آقبذع ما فى .بن 
بابك وقد کان على زمن سابر بن آزدشير » اوعى النيوة وقال ان 
العللم أصلين : نون! وظلمة ء وكلاهما قديمان ء ولكن ا وى الك 
بهرام الحكم. آمو بقتل. مأ فى رمز بعض آأصحابه الى الصين حيث 
قدو | دعوتوم,. هناك ومنهم, ضا ا الديصانية ) وهم 
بالنور. والظلمة آيضا. ء والفرق بينهم الانوية أن الانويةه. يقولون ان 
التور والظلمة حيان + وبينما اسا ولون اى اتور والظلمة 
ميته ء ومنهم.آيضا ( اأرقيونية ) وهم يثبتون متوسطا بين النور 
والخللمة ء. ويسمون. ذاك المتوسط ( المعدل ) ٠‏ ومنهم (. المؤدكية ). 
وم آتباع مزذك بن نافدان .فی رمن قبأذ بن فیړوز واد آغوشووان 
العادل .» ثم ادعى النبوة وأظهر دين الاباحة حيث آنه يقول باستباحة 
آمو ال الناس ويعتيرها فيا > ولیس لاحد ملك شىء ولا حجزه لان 
الاشياء كلها ملك له.٠‏ وانتھی آمره الى .آن الزم. قاذ الى بيعث 
امرآته: لیتمتع بها غيره. » فتآذى, آنو شروان من ذلك الكلام غاية 
التآأذى » وتال لوالده اترك بینی. وبينه لاناظره فان قطعنى طاوعته 
والا قثلثه ء فلما ناظر مع أفوشروان انقطع مزردك وظهر. عليبه 


أنوشروان فقتله وأثباعه + 


ويتحدث الرازى بعد ذلك عن ( الصبائية ) ويثال لهم : 


— اي س 


لدينه الذى شرع له الى دين غيره ٠‏ والصائيون سموا يذلاك لاتهم 
فارقوا ملة التوحيد وعبدوا النجوم وعظموها ٠‏ فهم قوم يقولون 
أن مدر هذا العالم وخألقه هو ) هذه الکو اک السيعة والنجوم 
فهم عیده الکو اک چ وأا عت الله ابرآهیم علیه السام کان اناس 
على دين الصباشه » فاستدل ابراهيم عليه السلام عليهم فى حدوث 
الکواکب » کما حکی اله تعالی عنه فی قوله : « لا آحب الافلين » + 
وقد کانت عبادة الاصتام آحدث من هذا الدين لانم کانوا یعندون 
النجوم عند ظهور ها ¢ وأ آرادوا آن یعندوها عند غرو يها لم نکن 
اهم يد من آن يصوروا الكواب صورا ومثلا ء فصتعوا أصناما 
واشتعلوا معبادتها » فظهرت من هنا عبادة الاوتان ٠‏ 


اتا 

تلك كانت دراسة نقدية قارنت من خلالها بين أتجأهات كناب 
الفرق وبين الفرق نفسها وبين اذاهب والتاهج المتباينة + وثمة 
قضية هامة تطرح نفسها بعد هذا ( الحشد ) من التناولات » وهى : 
لاذا كان ( الافتراق ) ٠٠‏ هل كان هذا الافتراق ( موسوما ) أم كان 
( مزعوما ) ء٠‏ وما هى حدود هذا الافتراق ؟ وهل لا زالت هناك 
( امكانية ) لتلاق ؟ والحقيقة ان كل هذه التساؤلات طرحت نقسها على 
الببحث منذ البداية »> بل كانت الموجهة لمساره » ولكنى آثرت آن 
( اختتم ) بها الدراسة » لانها فى تصورى تخرج من حيز (التقديم) 
الى حيز ( التقويم ) ولا كان التقويم لا يصادر به على الدراسة 
وانما ييعتبها ويتوجها » جاء سياق هذه القضية فى الخاتمه ء وقيل 
آن اتطرق للاشاره لاى هذه ( القضية ) ود التآكيد - كما جاء فى 
المقدمة ‏ آن ( التناولات ) التى جاءت بين دفتى الدراسة ليست 
الا جزءا من كل » ولم تكن الا ( نماذج ) ممثلة فقط » يتضح من 
خاالها ( الكاتب ) و ( الكتاب ) من حيث : ظروف العصر م 
الاسلوب والمنهج ‏ طريقة عرض الموضوعات _ الائتماء الذهبى ‏ 
مدى الامانة والموضوعية ٠ء‏ كل هذا بطريقة أردت من خلالها توجيه 
الاهتمام والنظر الى هذا ( المخزون التراثى ) الذى يمتل بالنسبة لنا 
تحن دارس الفلسفة الاسلامية رصيدا من ( خيرات الاضى ) الى 
ينينى علينا آلا ( نناخ ) عنها ونحن فىمرحلة ( التواصك ) 
الحضارى والاستفادة من تجارب السلف حتى تتآكد ( هويتنا ) 
الثقافية فى وقت يعصف فيه العصر بالثقافات التى بلا جذور ٠‏ 


نعود الان الى ( قضيتنا ) الاساسية ء ومتدماتها ننا نطالع فى 
معظم كتب تاريخ الفرق سواء التی عرضت لها أو التى لم أعرض 


٤ —‏ س 


e‏ ما ا س 
خی کي الحدیت اتی ورد شیم لم یکن سنده هويا ٠‏ واکن 
ف ON N ore‏ 
إو تاك الكتب ( العامة ) التى تتعرض لعدد من القرق » أقول ان 
العرض من تصدير ( الكتاب ) بهذا الحديث هو بيان لانه يتحدث فى 
( افتراق ) الامه من ناأاحية » وييان أن ( معنقد ) الفرقة آو الذاهف 
الڏذی ینتمیى اليه صاحب الكتاب .هو ا نقد الصحيح وان کل ما سواه 
على تقاوت فی الواقف ‏ باطل + 


پتبنى. القول بان الافتراق ( مرسوم.) طالا نص رسول. اته. على 
ذلك »ء أو بالاحرى هو ,حقيقة واقعة ومؤكدة » ومن ثم .جعلوا يعدون 
الفرق ا ) النیوی بأفتراق || الامهة 


ارول نه ا (نص) 
علبه ۰ 


والحقنقة ان المسالة فى تصورى هى أن الافتراق ( نشاً) أولا 
ثم جاء ( التبرير ) له ثانيا ٠‏ وكان اموجه الى ذلك من وجهةنخنرى 
عند كل تلك الفرق مقوئة ( أن الحق اذا لم يثبت لغيرى فانه يثيت 
لى ) وليت المسآلة تقف عند كل ؤلاء عند مرحلة ( اختازف الرأى ) 
وانما صار الامر عندهم (اختلاف العقيدة) مما يستوجب معه التكفيى»ء. 


س 0غ س 


قدرهم وسمو مکانتهم ۰ 


ولكن فى المسآله يعدا آخرهو أن بعض تلك الغرق ذد (حنتقت) 
مع غيرها ( وخالفت انعقيدة ء وحرجت عن داثرة) الدين ء فليس ألامر 
هنا اذن مجرد ( فکر ) یختلف فيه ولا یکفر صأحبه . ولکنه ماله 
( اعتقاد ) ييعد صاحبه عن ( جمع ) السلمين ء 

ان الصورة النهائية للكيفية هذا الاختلاف ومراحله ومن ثم 
تقويمه هى آن السلمين كانوا ( وحدة ) عقيدة وغفكرا » ومعهم 
الرسول نر ينهى عن الجدل والفرقة بين المسلمين ء لقد مضى اذن 
زمن الرسول حيث كان المسلمون على عقيدة وأحدة هى ما جاء 
فی کتاب الله ٤‏ لانھم ‏ کما یقول طاش کبری زادہ ‏ « ادرکوا زمان 
الوحى وشرف صحبة صاحبه » وآزال نور الححبة عنهم ضام 
الشكوك والاوهام » ( مفتاح السعادة ج۲ ص ۳۲ ) ء ثم ظهرت بعد 
الرسول ا ألأهواء والبدع » وأطلت الفتن ء وكثرت الحروى . 
وتكالب الناس على الدنيا » وقوى أمر النافقين من إعداء الدين ٠‏ 
وضعف الايمان فى قلوب بعض الناس »> ووقل الناس كتاب ريهم 
وسنة نبيهم ء وكان الحق واحدا مؤلفا للقلوب » فصار ( نسبياً ) 
ومتتازعا عليه » وكان التقديس للمعتقدات والبادىء فصار التقديس 
للرجال ء ذلك هو الغير الذى حدث ء ولكنه تيدل هاثل وانقلاب 
عظیم ! وفی صوری أن هناك ( اقترابا ) فى مواقف يعض الفرق 
والمذاهب ء أو لنقل ( اتفاقاً ) حول ( الحق ) انذى لا يمكن أن يختاف 
فيه » ومن هنا فان مهمة ( البإحثين ) فى مجال الفكر الاسلامى 
ينيغى أن تكون ( القريب ) و ( التوفيق ) بين اذاهب بصدد العقيدة 
والفكر خاصة ااذ كانت بعض اذاهب لديها خأصية ( المرونة ) فى 


س ٤چ‏ س 


ويبين خطورتها ويحذر من استمرارها حتى ولو على ( الورق ) ! 


وفى نهاية هذه الدراسة ينبعى الائسارة الى حقيقه وأضحهة 
من سعاق البحث ‏ وهى آن كثيرا من الفرق أو الذاهب التى 
عرضت لهم من الاسلامیین قد آخطاً فی جانب وآصاب فی جأنب 
خر مهما کان مقدار صوابه آو خطته » الا أن ( الأحق ) كان دتما 
من تصيب مذهب آهل السنة والجماعه الذى كان وما يزال هو مذهب 
جمهور المسلمين ء المدافع عن كلمه الحق والدين » الحافظ على 
العقائد ء التمسك مالقواعد ء المبى داكما لنداء العمق سبحاأئه : 
« واعتصموا بحبل اله جمیحا ولا تفرقوا » ( آل عمران ‏ ۱۰۳ ) 
موقوله تعالی : « وآن هذه آمتكم أمة وأحدة وآنا ریکم فاتقون » 
( المۆمنون _ ٥۲‏ ) » 


لے EF‏ 
2 ابن حزم ( آبو محمد ) : الفصل فى الل والاهواء والىحل, _ 
طبعه صبیح القاهرة ۷٤٣د ٠‏ 


"گے 


“ 


- آمين ( أحمد ) : ضحى الاسلام لجنة التاليق والىشر ‏ 
القاهرة 1۹٤٩‏ ء 
٣‏ س ددوی ( ده عید الرحمن ) : مذاهب الاسااميين جا » ح۷ دار 


العم للمالاسن مدروت ۱۹۷۱ ¿ ۹۷۳ *ء 


الجوينى ( عبد املك ) : لع الادلة فى قواعد عقائد آهل الستة 
والجماعه تحقيق ده فوقبه حسين ط ء القاهرة ۹٩٥‏ ه 


فوا 


موسى القأهرة ۳۹۹ھ ٭ 


Q 


الحد تحقيق ينبرح القاهرة ۹۲٥‏ + 


۷ الرازى ( فخر الدين ) : اعتقادات فرق المسلمين والمشركير 
طيعة القاهرة ء 


۸ س السبكى (تاج الدين ) : طبقات الشافعية الكبرى القأهرة ۸٠۳۲١‏ 


نور الدین شرییه _ الازهر ٠ ٠۹٥۳‏ 


ددران ‏ القاهرة ۹٥۷‏ ؛ 


4 س 


بغدأد ۱٩۹۴‏ ۰ 
۲ - صیحی ( ده آحمد ) : الزيدية منشاة العارق 1۹۸۰ ء 
۳ س صیحی ( ده آحمد ) : فى علم الكلام _ الاسكندريه ۱۹۸۲ ٠‏ 


| لحليم محمود و آخر ت القاهرة +( '*+ 

٥‏ س عفیفی ( ده أبو العلا) : التصوف الثورة الروحيه هى الاسلام 
دار المعارف ۹7۳ ۰ء 

ن القاضى عد الجبار کن آحمد المعتى شی آنو أب التو حدد 

۷ س القاضى عبد الجبار بن أحمد : شرح الاصول الخمسة تحقيق 
دء عد الكريم غثمان _. القاهرة ۹٦٥‏ + 


۸ - النشار ( ده على ) : مشاة الفكر الغلسفى فى الاسلام ج 
دار اغارف 1۹۷١‏ + 


٩‏ - النوبختی ( آبو محمد ) : فرق الشيعة تصحيح آل بحر 
العلوم النجف ٥١ھ‏ ء 


نورات اكناب 
الأوضوع 


a 
a 


مقدم ةة 
عن معنی الابتداع : النشأة والتطور 
آولا ; الفكر الاساإمى مبتدعا 
فى مجال علم الكلام ( التجسيم عند الكرامية ) 
) ويم وني ر 
ج فى مجال التصوف ( الشطح عند البسطامی ) 
تقشويم ونقد 
فى مجال فلسفه فلاسغفة الاسلام 
( قدم العائم عند أبن سينا ) 
a a‏ 
انيا : الفكر الاسلامى مبدعا 
التصوف الخالص ( فكر أصيل ومبدع ) 
الحب الالهى : الفكرة جذورها واأمتدادها 


: یم ودف‎ waja 


النطق التجريبى الاسلامى ( نموذج تفرد وابداع ) 


e aE‏ ونقد 


1e 
۱۱۱ 
1A۸ 
f 


۱۸۹ 


ي عن بعض نزعات التجدید فی الفکر الاسلامی الحدیت ۱۸۹ 


وع ونقد 


کات به 


قائمة باهم امراجسم 


Té 
TT 
او‎ 


اأوضوع المغحة 


كتب تاريخ الفرق Ter‏ 
مقدمسسة 4o‏ 
الجزء الاول ( الكتب الخاصة ) ۲۹ 
١‏ س فرق الشيعة للنوبختى Y۱‏ 
+ الغنى فى آبواب التوحيد والعدل للقاضى عبد الجیار ۸۳+ 
٣‏ س طبقات الضوفية للسلمى o‏ 
4 م الادلة فى عتتائد أهل السنة والحماعه للجویلى ۳y‏ 
الجزء الثاتى ( الكتب العامة-) VY‏ 
١‏ مقالات الاسلامسن للاشعرى ) Yo‏ 
۲ س الفرق بين الفرق للبعدادى ۳۹۱ 
۳ الملل فى الفصل والاهواء والنحل لابن حزم ' ۹ 
٤‏ اعتقادات فرق امسلمين والشركين للرازى 4۹ 


اهم اأراجسم, ۰ 4۷ 


(إقسم بحمد ال ) 


عب الاس لع اف 
لصاعربا: ,ماع دسف بلدا جى 


لطاعة للت ١‏ لياعمية واقالالجارحة 
سیم ہلہلے ۰ تلیقترن 4۷۹ 1۰۰ ۵ 
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